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PÊŞGOTIN 


Her sal beşa Ziman û Edebiyata Tirkî ya Zanîngeha Bogazîçiyê ku sohbet û 
çalakiyên edebiyatê saz dike, di gulana sala 2010an de jî bi mijara “edebiyata kurdî” 
bernameyeke konferansê çêkir. Bi vê minasebetê beş ji bo axaftineke wisan Rama- 
zan Çeçen vexwend zanîngehê ku ew bi nivîsên xwe yên derbarê edebiyatên tirkî û 
kurdî de tê nasîn û bi îmzaya Remezan Alan dinivîse. Di wê axaftina ku sernavê wê 
“Gotûbêja Romana Kurdî” bû, rehmetiyê Arjen Arî jî hazir bû û bi kurdî pêşkêşiya 
xwe kiribû. 

Piştre li ser daweta Zanîngeha Mardîn Artukluyê, di Medreseya Zincîriyeyê de, 
ku avahiyeke şaheser e, bi navê “Destpêka Vegotinnasiyê” min konferansek da. Piştî 
van herdu bemameyan, min û Remezan Alan li hev kir ku em di beşên zanîngehên 
xwe de sempozyûmeke edebiyatê saz bikin, dê baş be. Bi hêsaniya riya e-postayê 
yek li Stenbolê, yê din li Mêrdînê ji bo sazkirina sempozyûmekê em xebitîn. Di 
dawiya vê pêvajoyê de wek beşa Ziman û Çanda Kurdî ya Enstitûya Zimanên Zindî 
ya Zanîngeha Mardîn Artukluyê û beşa Ziman û Edebiyata Tirkî ya Zanîngeha 
Bogazîçiyê me sempozyûmeke hevpar amade kir. 

Çend roj beriya sempozyûma ku dê li Mêrdînê çêbûya, wek heft mamosteyên 
Zanîngeha Bogazîçiyê em hatin Mêrdînê û li vî bajarê delal û nadîde geriyan. 
Enstitûya Kurdolojiyê em pir germ pêşwazî kirin û ji serî de Prof. Dr. Kadri Yildi- 
nm û her kesî mêvanperweriyeke mezin nîşan da. Sempozyûma ku di 26ê Nîsana 
2014an de pêk hat, bi beşdarî û tevkariya xwendekaran pir bi serkeftî derbas bû. 
Emên ku ji Stenbolê hatibûn, me civateke ewçend qerebalix hêvî nedikir. Di navbe- 
ra teblîxan de jî xwendekar bi pirs û şîroveyên maqûl gelek qencî li çalakiyê kirin 
ku sempozyûma me di nav atmosfereke zindî de derbas bû. 

Seba ku sempozyûma bi navê “Ji Duh Heta îro di Edebiyatên Tirkî û Kurdî de 
Texeyulên Nasnameyî” yek rojî bû, her zanîngeh encax pênc teblîx pêşkêş kirin. 
Nivîsên ku di vê kitêbê de cih digrin, halê dawîn ê wan teblîxan in ku cardin di ber 
çavan re hatine derbaskirin û firehkirin. Kitêba sempozyûmê ya ku bi du zimanan, 
aliyekî wê kurdî û aliyê din jî tirkî hate amadekirin jî ji ber îhtiyaceke pratîk şikil 
girt. 


Di sempozyûmeke wisan de li hatina cem hev a herdu edebiyatan girîng e. Ev- 
çend ji hev dûrbûna edebiyatên herdu zimanên ku li rexê hev dijîn, min aciz dike. 
Xasma jî kesên wek min ên ku bi edebiyata tirkî mijûl in, lê bi kurdî nizanin, derbarê 
edebiyata kurdî de xwediyê agahiyên hindik in. Ez wisa bawer im çalakiyên hev- 
par ên wek vê sempozyûmê dê kêmasiyên bi vî rengî hinekî din kêm bikin. Di- 
gel vê di wê baweriyê de me ku di edebiyatên kurdî û tirkî de “yê din” çawa tê 
temsîlkirin û dîtin mijareke gelek asoveker e. Ferqkirina gotarên vî miqamî dê bi 
xwe re xwerexnekirinekê jî bîne. 

Ez bi riya vê sempozyûmê gelek tişt hîn bûm, hêvî dikim ku ev nivîs jî qenciyekê 
tevî dinyaya me ya edebî û çandî bikin. 


Prof. Dr. Niiket Esen 


LI DÛ SEMPOZYÛMEKÊ 


Zehmetiya sazkirina sempozyûmeke bi navê “Ji Duh Heta îro di Edebiyatên 
Tirkî û Kurdî de Texeyulên Nasnameyî” ji şertên wê yên maddî zêdetir, ji naveroka 
wê dertê ku li wê derê wek potansiyel erdekî leximkirî û guftûgoyên tund hene. Ji 
ber ku giranî û berpirsiyariya helwesteke ku bi riya ziman dibe “yê din” tê û ji we re 
dibe bela. Wê demê avantajên pêzanîn û agahiyên wê yên ku bi riya metnên edebî 
an xebatên çandî şiklek girtine jî pere nakin. Hele ku ew metin, malê dewr û serde- 
meke endîşeyên îdeolojîk û neteweperest bin, tew mirov nikare peyva ‘avantaj’ê jî 
zikir bike. Hema di wê kêliyê de ew hêviyên we yên mirovhez ên derbarê edebiyatê 
de fir didin diçin. Yanê dixwazim bibêjim ku sazkirina sempozyûmeke ku dil dike 
texeyulên nasnameyî hilgire merkeza xwe, pirr in. Qet nebe muhtemel e ku naxoşi- 
ya tiştekî ji rastiya xwe ya siruştî dûr û di nav qefesa îmaj û texeyûlê de hepiskirî, 
we rapêçe. Wê demê jî berdêla analîzkirina helwesteke sivik a redûksiyonîst rû de. 
Çi ye ew berdêl? Bêguman hêrsek e ku miseletî zimanê we dibe. An hûn hîs dikin 
ku ji bo kontrolkirina hêrseke wisan, hûn daîm muhtacî xwînsariyekê ne. Tu ecêbiya 
vê yekê tune, heta ev rê dikare wek zeftkirina heqîqetê jî bê dîtin, bes bi şertê ku 
mirov adîl be! 

Dixwazim bibêjim ku sazkirina çalakiyeke ku bi peywenda edebiyatên tirkî 
û kurdî re texeyulên nasnameyî minaqeşe bike, ne warekî ewçend aram e. Lê 
derbasbûna tê re, bi xwebawerî û dilsoziyê, mimkun e. Tê bîra min ku dema me 
bi mamoste Niiket Esen re plana vê sempozyûmê çêdikir, axaftinên bi vî rengî 
di nav me de derbas dibû. Piştre roja sempozyûmê dema ev mijarên ha bi heman 
xwebawerî û dilsoziyê hatin guftûgokirin û sempozyûm di nav vê maqûliyê de der- 
bas bû, kêfxweşiyê me tevan rapêça û miraz jî hasil bû. Bi min ev jî cardin destkef- 
tiyeke vê sempozyûmê bû ku divê li ciyekî bê qeydkirin. 

Digel van, berawirdkirina giştî an edebiyata berawirdî ya ku berawirdkirin ber bi 
metnên edebî ve ajot, îro bi qasî tesîr û muessîrkirinê, bûye hewildaneke ku mirov 
hevûdu fêm bike, derbarê hevûdu de bigihîje qenaetekê. Ji bo vê serdemê meyleke 
wisan a edebiyatên netewî û pratîkên çandî hene. Gerçî îro em edebiyatê, wek yek 
edebiyatê, wek yek “edebiyata dinyayê” (Weltliteratur) nabînin ku Goethe hem ew 
bilêv kiribû û hem jî jê hêvîdar bû . Em ji vê yekê dûr in. Goethe ev têgeh wek 


destnîşankirina zemanekî ku hemû edebiyat bigihîjin hev, bi kar anîbû. Bi gotina 
Wellek, ev têgeh ji bo vê xewnê bû: Di konsereke gerdûnî de her kes para xwe lê 
bixe. Elbet dinya ji vê xweşbîniya romantîk gelek dûr e îro. Lê melûm e ku dema 
her edebiyat jî pratîkên xwe yên netewî îcra dike, çiqas ji helwestên redûksiyonîst, 
terefgîr dûr be û dewlemendî û dînamîzma ferqê derxe meydanê dê nêzîkî “ruhê 
dinyayê” be. Bêtir jî ew hêvî mirov kêfxweş dikin ku di dawiya çalakiyên bi vî rengî 
de derdikevin meydanê. 

Lê ji bo ku hêviyên we bikevin qalibê rastiyê hin hazirî, qet nebe hin manewra 
şert in ku ji hereketên we re zemînekî fireh dabîn bikin. Mesela di sempozyûmekê 
de ku xwe dispêre rêbaza berawirdkirinê, hebûna îfadeyeke “ji duh heta îro”, tenê 
fersend nade ku çalakî bibe du rûniştin, di heman demê de rê vedike ku hûn bi 
peywenda rojane û dîrokî wan texeyulên nasnameyî minaqeşe jî bikin. Bi gotine- 
ke din fersend dide ku mirov peywenda edebiyata modem û edebiyata klasîk, ya 
gelêrî û minaqeşeyên ziman û elîfbayê ango peywenda zemanê niha û zemanê borî 
û dîrokeke nêz jî bîne rojevê. Jixwe wisa jî bû. Teblîxên rûniştina yekem, awirên 
cihê yên nasnameyan, şîdeta ku ji lêrasthatineke mêtinkar diwelidî, mebestdariya ku 
sedemê wê texeyulên neteweperwer in anîn ziman û riya çareseriyê destnîşan kir. 
Ji van aliyan ve ev rûniştin têra xwe welût bû. Taybetî jî balkêş bû dema hat dîtin 
ku di dewra netewetî rabûye pêdarê de, nasnameya netewî ji aliyê nivîskarên her 
du neteweyan ve çawa ji bergehên cihê tê avakirin. Rûniştina duyem jî wekî navê 
xwe berê xwe da çanda hewzeyeke hevpar a dîrokî, bi peywendên wek edebiyata 
klasîk, gelêrî û guftûgoyên ziman û elîfbayê şênber bû. Ev rûniştin jî gelek welût 
bû. Balkêş bû dema hat dîtin ku ev warên ha beriya fikra netewî têkilî di mecraye- 
ke siraştî de rapêçane (mesela edebiyata klasîk) û bi geşbûna fikra netewî re jî bi 
endîşeyên hevpar tije bûne. Hemin şahidiya van teferûatan, bi xwendina teblîxan 
mimkun e, nexwe hewce nîne mirov gotinê dirêj bike. 

Lê ev teferûata ha jî layîqê destnîşankirinê ye: Bi qasî ku dixuye ev sempozyûm, 
platformeke yekem bû ku cara pêşîn li dor tema û kêşeyekê, edebiyatên tirkî û kurdî, 
di asta du zanîngehan de minaqeşe kir. Ev şanazî û bewtewarî jî bû nesîbê beşa 
Ziman û Edebiyata Tirkî ya Zanîngeha Bogazîçiyê û beşa Ziman û Çanda Kurdî ya 
Kurdolojiya Zanîngeha Mardîn Artukluyê. Teblîx, bi tirkî û kurdî hatin pêşkêşkirin, 
ji bo fêmkirina van zimanan wergera sîmultane kete dewrê, beşdarî di asteke bilind 
û dînamîk de bû... Belkî yek kêmasî hebû, ger mirov wek kêmasiyek bibîne, ew jî 
laqeydiya çapemeniya herêmî û netewî bû. 

Wekî dawî dixwazim derbarê aliyê kolektîf ê vê çalakiyê de çend tiştan bibêjim 
û spasiya wan kesan bikim ku kedeke helal danê. Spasiya yekem elbet ji bo hemû 
beşdaran e. Piştre di vê pêvajoyê de ji rêvebirê enstitûyê mamoste Kadri Yildirim re 
ku îmkanên heyî ji bo me seferber kir; ji Resul Geyik û Erol Şaybak re ku di wer- 
gera sîmultane de bi têra xwe pratîk û mahîr bûn; ji mamosteyên wek Abdurrahman 
Adak, Ramazan Pertev, Ziilkûf Ergiin û Mikail Biilbiil re ku ne tenê teblîx pêşkêş 


kirin, hem di werger û kontrolkirina teblîxên xwe û hem jî di yên mêvanan de ro- 
leke aktîf lîstin; ji lêkolerên me yên wefadar ên wek Mesut Arslan, Umran Aran, 
Kenan Subaşi, Gûneş Kan, Ziyattin Yildmmçakar, Yakup Aykaç, M. Şirin Filiz û 
Erol Şaybak re ku mimkun kirin ev nivîs bi du zimanan bixuyin... Belê, ji tevan re 
ji dil û can spas. 

Bi hêviya ku ev teblîx ji bo xebat û guftûgoyên çêtir bibin destpêkek. 

Ramazan Çeçen 

04.02.2015/Mêrdîn 



Rûniştina Yekem 

Bl PEYWENDA ROJANE 
TEXEYULÊN NASNAMEYÎ 
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DI TEXEYULA CIVAKÊ YA HALiDE EDÎPÊ DE 
NASNAMEYA ETNÎK Û KURD 

Zeynep Uysal* 


Halide Edip ji dawiya sedsala 19an heta nîvê sedsala 20an di heştê sal einrê xwe de 
entelektueleke ku şahidiya rojên dawî yên împaratoriya Osmanî, avabûna Komarê û 
netewedewletê kiriye û hin rêzeşerên wê demê dîtine. Di her serdemeke vê pêvajoyê 
de roleke aktîf dîtiye û di alema edebiyat, fikr û polîtîkayê de yek ji navên avakar 
dikare bê hesibandin. Berhemên wê di nav kanona “Edebiyata Netewî” de cih gir- 
tine, bi Îttîhad û Teraqiyê re zêde li hev nekiriye, piştgirî daye Têkoşîna Netewî û 
her wiha wekjineke neteweperwer a tirk hatiye naskirin. Bi vê reng û helwesta xwe 
cudahiyekê di navbera wê û rewşenbîreke tîpîk a Komarê de tunebû. Lê belê dema 
ku mirov bala xwe dide nivîsînên wê yên di rojname, kovar û romanan de, mirov 
dibîne ku di jiyana xwe de, her wext piçekî li derveyî xêza desthilatê ye, wextê ku 
li nêzî navendê jî tevgeriyaye, dîsa rengê xwe yê ciyawaz daye nîşandan. Dema ku 
li cem koma elît a avakar a Kemalîst bû, bi mebesta ku ew hêviyên demokrasî û 
azadiya şexsî pêk naynin, ji wan dûr dikeve. Li dijî gurûbên elîtîst û jakobenên ku 
di nav kadroyên Kemalîst de her ku diçû xurt dibûn, wê di seranserî jiyana xwe de 
helwesteke lîberal, kemilînxwaz, xelkparêz û muhafezekarparast. * 1 

Halide Edip bi taybetî di romanên xwe yên ku piştî sala 1908an de nivîsîne, li 
dûv projeyeke civakî dikeve. Di vê projeya ku projeksiyonên xwe yên siyasî, civakî 
û çandî tê de dida nîşandan û heya romana xwe ya dawî pirsgirêkên ku ji xwe re 
wek derdekê dibîne, belkî heya roja îro jî ew bûye meseleya herî hesas a alema 
entelektuel a Tirkiyeyê. Babetên wek netewperwerî/tirkiyetî/cîhanîtî, rojavayîbûn, 
gundî/bajêrî, nasnameya etnîk, azadiya şexsî, demokrasî/totalîterî, rola jinê û dîn bi 
rêya dîtinên xwe nîqaş kirine û dirûvekê daye projeya xwe ya civakê. Di vê nivîsê 
de di texeyula civakê ya Halide Edipê de çawaniya cihê kêşeya nasnameya etnîk û 
bi taybetî di vê texeyulê de çawaniya sazkirina nasnemaya kurdî tê nişandan ku dê 


* Asîstan Profesor, Zanîngeha Bogaziçi, Beşa Ziman û Edebiyata Tirkî. 

1 Beşeke vê nivîsê ji gotareke min a berê ya ku min li ser texeyula civakê ya Halide Edip, bi 

navê “Li Dûv Projeyeke Civakê: Halide Edip Adivar” de nivîsîbû, hatiye girtin. Bnr. Dogu 
Bati, s. 35 (Şubat MartNisan 2006): 87-108. 



ev rengvedanên wê helwesta wê ya entelektuelî bin ku mesafe naxe navbera xwe 
û navendê û dem bi dem bi gotara serdest re di bingeha xwe de dijber nebe jî pê re 
dikeve pevçûnê. 

Her çiqas bê îdiakirin ku sêwirandinên edebî neynikek e jî ji bo fikr û helwestên 
entelektuelî yên nivîskarên xwe, her wekî nivîskarên serdema berî komarê û ser- 
dema komarê ji bo Halide Edipê jî ku em bibêjin fikr û derd û xemên nivîskarên 
romanan bi rêya karakterên xwe yên çêkirî tên deşîfrekirin û guftûgokirin, ev dê ne 
xelet be. Roman carinan ji bo nivîskarên ku bi karakterek yan çend karakteran re 
dibin yek, wek rengvedana metnên derveyî edebiyatê ye di cîhaneke sêwirandî de. 
Lê belê ji vê jî wêdetir, dema ku em jînenîgariya nivîskar an jî metnên wê yên ku 
ne ji sêwirandinekê pêk hatibin, li derveyî vê bigirin, di alema sêwirandî de ya ku 
nivîskar ji xwe re afirandiye, hûrgiliyên tesewireke civakê an jî projeyeke eşkere ya 
civakê tê dîtin. Bi vê munasebetê helwesta nivîskar ya îdealîst, sazker û avakar, di 
wan romanên wê de yên ku piştî sala f926an nivîsandiye wek KalpAgrisi (Êşa Dil), 
Zevno ’nun Oglu (Kurê Zeynoyê), Sinekli Bakkal (Dikana Bimêş), Tatarcik (Pêşûle) 
û Sonsuz Panayir (Mîhrîcana Bêdawî) nêrînên wê yên civakî û siyasî yên ku her 
diçe zelal dibin, edî bi hêsanî tê fêmkirin. 

Ji bo ku em tesewira nasnameya etnîk a Halide Edipê rave bikin, divê em pêşî 
qala têgihîştina wê ya neteweyî bikin. Ji romanên xwe yên ewil û pê ve em dibînin 
bi karakterên ku afirandiye xwestiye pêvajoya çêbûna hişmendiya neteweyî zindî 
bike. Lê belê têgehên wek netewetî û netewe di Ateşten Gömlekê (Qutikê Agirîn) 
de dema ku qala yekbûna neteweyeke mezlûm dike, bi awayekî eşkere tê dîtin. 2 
Di romanê de “netewe kî ye, çi ye” ji bo karakterê wê yê bi navê Çerkes Mehmet 
Çavuş ê ku li hemberî dijmin şer dike, ne diyar be jî “miletekî tirk û misilman heye 
ku di bin zilm û qetlîama alema xristiyaniyê de ye” (r.92). Mehmet Çavuş “welatekî 
bê cendinne û yûnaniyan” xeyal dike. Tiştê ku tê fêmkirin ew e ku Halide Edip di 
romana xwe ya ku tê de qala “Têkoşîna Neteweyî” dike, nêrîna netewetiyê li ser di- 
jayetiya Rojavaya xirîstiyan a zordar û tirkên misilman ên mezlûm ava dike. Çimkî 
dema ku qala Osmaniyan tê kirin, êdî navê ermenî û rûman nayê bilêvkirin, ew êdî 
zêdetir bi “îxanetên” xwe ve tên bîranîn. Ji ber vê yekê mirov nikare bibêje ku ji 
nasnameya “hemwelatiya Osmanî” veguherînek çêbûye ji bo nasnameya “tirk”. Em 
dibînin ku ji nav nasnameya Osmanî tenê kesên nemisilman hatine derxistin û hew. 

Netewperweriya berevan a nivîskar ku di dema şer de bi awayekî tûj derketiye 
holê, di salên paşê de dê veguhere ser lêgerîna modelên civak û neteweyên îdeal. 
Di nav vê modelê de nêrîna netewperweriyê ya Halide Edipê her çiqas kêm û zêde 
bi diruşma serdema Komarê ya “Çend bextewar e yê ku ji xwe re bibêje ez tirk 
im” re li hev bike jî dîsa zêdetir li ser xeteke lîberal û nêrîneke “neteweperweri- 
ya piretnîkî” ye. Di romanên xwe yên ku piştî sala f923an de nivîsiye wek Kalp 


2 Halide Edip Adivar, Ateşten Gömlek (istanbul: Özgur Yayinlari, 2004). Veguhastinên heyîji 
vê çapê hatine girtin. 



Agrisi, Zeyno ’nun Oglu, Tatarcikê hin îşaretên vê nêrîna xwe dane me. Bi taybetî 
jî li ser meseleyên nasnameya etnîk kûr dibe. Haso di nav karakterên sereke yên 
Zeyno ’nun Oglu û Tatarcikê wek karakterekî damezirîner ê modela civaka îdeal û 
netewperweriya Halide Edipê derdikeve pêş. Haso kurê bavekî tirk û dêyeke kurd 
e ku li gundekî kurdan mezin bûye. Dîsa wek karakterên îdeal ên nivîskar Laleya 
keça bavekî tatar û Recepê kurê Peregrîniyekî îspanyol di Tatarcikê de derdikevin 
pêşiya me. Di romanên Halide Edipê yên vê serdemê de qala wan karakteran tê kirin 
ku bi nasnameya xwe ya etnîk û kok û binyada xwe wek “tirk” xwe nîşan didin û 
qala xebatên wan ên ji bo Tirkiyê tên kirin. Li gor wê şexs berhemên senteza çanda 
dînî, nîjadî û kultûrî ne. Dîsa di Zeyno ’nun Ogluyê de qala karakterê bi navê Saffet 
tê kirin ku ew hem texeyula “cemiyeteke mirovan” dike ku tê de ne netewe hene 
ne jî tebeqeyên çînî û di ser de jî Saffet wek “neteweperwerekî tirk” tê derpêşkirin. 3 
Halide Edip di vê çarçoveya heyî ya netewperweriyê de, di romana xwe ya bi navê 
Kerim Usta’mn Oglu de, ku di sala 1958an de nivîsiye, rexneyekê li wan nîqaşên 
nîjadperestiyê dilce ku di Şerê Cîhanê ya Duyem de zêde bûbûn. Di romanê de 
lehengê sereke Kasim bi ciwanên tibbiyê re danûstandinekê nake bi mebesta ku ew 
heyranê nîjadperestiya îtalyan û almanan in. Çimkî wî ji bîr nekiriye ku ew “kurê 
Çerkes Kerim Hosta ye”. Lê belê di nav wan “nîjadperestên har” de yên ku kalên 
wan ermenî û rûm in jî hene. Bi vê mebestê di serî de di modela pircivakî ya Hali- 
de Edipê de ku wek tirkiyecîtiyeke xas a Anedolê derdikeve pêşberê me, hê jî em 
dibinîn ku mesafeyekê dixe navbera xwe û nemisilmanan. 

Ji aliyekî din ve jî fikra nivîskar a ku dixwaze nasnameya etnîk di nav modela 
pircivakî de bê parastin, her çiqas helwesta wê ya li dijî nemisilmanan bê zanîn 
jî, ew fikir perçeyek ji nêrîna wê ya demokrasî û azadiya şexsî ye. Bi tundî li dijî 
rejîmên totalîter e ku ew tenê civakê pîroz dibînin û qîmeta azadiya şexsî nagirin û 
yekreng in. “Di vê cîhanê de şaristaniyeke mezin a ku payîdar be “wek mînak” bi 
komkirina mirovan li derdorê armancekê nîne. “Mînakek” heke însaniyetekê der- 
keve holê jî ew rewşeke domdar nîne. Qanûna heyatî û ezelî ya tebîetê guherîn û 
kemilîn e.” 4 Ev rêzikên han mînaka têgihîştina demokrasiya kemilîner û lîberal a 
Halide Edipê nîşan dide ku nirxa sereke ya azadiya şexsî ye. 

Romanên wê yên di vê çarçovê de, bi taybetî jî di romanên piştî salên 1923an 
de nêrîneke modela pircivakî heye ku bi temamî ji bertekên netewperweriyê azad 
nebûbe û her wiha xwediyê helwesteke azadiya şexsî û demokrasiyê be. Di Kalp 
Agnsi û Zeyno ’nun Oglu de qala salên ewilî yên piştî komarê kiriye û li ser şiklê 
civakî yê netewedewleta di serdema restorasyonê de rawestaye ku li gor Halide 
Edipê ev îşaretên yekem in. Lê belê Kalp Agnsi di eslê xwe de li dor çîrokeke evînê 


3 Halide Edip Adivar, Zeyno ’nun Oglu (istanbul: Özgiir Yayinlan, 2006). Veguhastinên heyî 
ji vê çapê hatine girtin. 

4 Halide Edip Adivar, Tûrkiye’de Şark, Garp ve Amerikan Tesirleri (istanbul: Dogan Kardeş 
Yayinlan, 1956), 41. 



geriyaye û meseleya rojavayîbûnê zêdetir derxistiye pêş, lê Zevno ’nun Oglu ji nav 
romanên nivîskar romaneke wisan e ku zêdetir li ser nasnameya lcurd rawestaye û 
xwestiye vê yekê derxe pêş. 

Zeyno -lehengê sereke ya Zeyno ’nun Oglu- di rêwîtiyekê de bi Bînbaşî Hasan û 
jin û keça Yarbay Mazlum Beg re diçe Diyarbekirê cem mêrê xwe yê Albay Muh- 
sin Beg. Di qismê mayî yê romanê de mekan êdî Diyarbekir û gundên kurdan ên li 
derdora Diyarbekirê ne. Ji aliyekî ve em şahidiya jiyana civakî ya leşker û malbatên 
wan dikin ku “temsîlkarên medenî” yên komara nû tên qebûlkirin; ji aliyekî din ve 
em şahidiya çîroka dayîk û lawikekî lcurd dikin ku jiyana wan bi wan leşkeran re 
di heman mekanê de dibore. Hasoyê zarok, duyemîn lehengê sereke yê romanê ye 
ku ji têkiliya Bînbaşî Hasan Beg û keçeke kurd çê bûye ku ev keç berê li qerargahê 
dixebitî. Kûrt Zeyno bi navê xwe yê din ê di nav leşkeran de “Kûrt Şeftalisi” piştî 
terkkirina bajêr a Bînbaşî Hasan Beg ku nîşangiyê Zeyno dixwest wî bikuje, Kûrt 
Zeyno bi çawîşê kurd Hesen/Ramazan re dizewice. Em çîroka wan jî dixwînin. Hel- 
bet Halide Edip rêzebûyereke rewan, bi devê vebêjêrekî ku her tiştî dibîne û dizane 
daye vegotin û zêdetir deng, hîsiyat û fikrên xwe di romanê de daye der. 

Du lehengên sereke yên romanê Zeyno û Hasoyê zarok mîna Halide Edipê wek 
kesayetên nîvî kurd û nîvî tirk hatine danasîn. Her wiha Zeynoya Stenbolî ya lehen- 
ga sereke ya Kalp Agnsiyê xwe di vê romanê de wiha pênase dike: “Ez ciwaneke 
tirk a ku kurd im.” (r. 15) Bavê wê “ji ber xûy û îxtîrasa xwe ya nîjadî” jê re gotiye 
Zeyno. (r.5) 

Ev dûpatkirina ku di Kalp Agrisiyê de dest pê dike di Zeyno ’nun Oglu de 
zêdetir derdikeve pêş. Nasnameya nîjadî bi taybetî tê dûpatkirin, lê bi tirkçîtiyê 
re. Dûpatkirina duyem li ser taybetiyên nîjadî ne. Halide Edip azwerî û çavsoriya 
kurdan di temamê romanê de vedibêje. Mesela mêrê Kûrt Zeyno yê zalim Rama- 
zan “çavên wê yên reş ên ku sor dibin û pozê wî yê wek pozên qertelan, şerûd û 
tecawizkar”(r.66) û “di nav çavreşiya wê de mîzaca wî ya hov çiqasî der bûbe, xiya- 
la tijî nakokiya nijada wî, şefqata wî, halê wî yê ku wek birûskê guherbar e jî wisa 
derbas dibe û diçe.” (r. 67) Bi tenê serê xwe, xûy û taybetiyên nijadî yên wek hovîtî, 
çavsorî û azwerî têrê nake, dema ku ev tişt bi tirkçîtiyê re li nav hev ketin wê çaxê dê 
kesayetiyên civaka îdeal derkevin holê.” Halide Edip ji aliyekê ve tirkbûnê mezin 
dike ji aliyê din ve jî helwesteke dudil dide nîşandan ku dixwaze nasnameya nijadî 
bê parastin û neyê jibîrkirin û her wiha bibe perçeyek ji senteza îdeal. Ev helwesta 
dudil di romanê de bi hiyerarşiya di navbera tirkbûn û kurdbûnê dirûv digire: 

Li hember “xesleta hezkirin û parastina hejaran a her tirkekî baş” wek milletekî 
“ruhekî zarokî û basît ê kurdan” heye ku “li vî diyarê derebegan xwe davêjin bextê 
begên xwe”. Şayesandinên bi vî rengî ji romanê kêm nabin. Bînbaşî Hasan Beg 
derbarê Hasoyê zarok de piştî ku dibihîze ku ew kurê wî ye, wiha difikere: Zarok ji 
cinsê yekî çavsor zêdetir dişibiya berxikê cinsekî xwedîferaset. Gelo bavê wî tirk 
bû? (r.220) 


Nivîskar li beramberî sifetên çavsorî û azwerîbûnê bi sifeta sulcûnetê tirkbûnê 
payebilind dike. Lê ya herî baş ew e ku di nav nirxên ku li ser navê tirkbûnê derdixe 
pêş, zêdetir têkilhevbûna her du nîjadan e: Apê Şaban ê ku Hasoyê zarok xwedî dike 
jî, nîvî tirk û nîvî kurd e: “Her çiqas ji aliyê dayîkeke kurd ve xwîneke çavsoriyê 
girtibe jî sukûnet û şêrînbûna tirkên rojhilatê di xwe de muhafeze kiriye.” (r.74) 
Mînaka îdeal a têkilhevbûnekê jî Haso ye: “Hasoyê zarok nimûneyekî serkeftî 
ye ku ji sifetên herî xweşik ên jina herî rindik a kurd û mêrekî qeşeng ê tirk hatiye 
pê.” Ku ew jî xwe zêdetir nêzî tirkan û tirkî hîs dike: “Di eslê xwe de zimanê kurdî 
bi ahenga xwe ya biçingîn û êrîşkar, ji bo Hasoyê zarok, zêdetir wek îfadeyeke 
macerayên trajîk a di navbera wî û Ramazan de ye. Dayîka wî pê re bi hesteke xerîb 
û xisûsî her gav bi tirkî axivî.” (r. 139) “Hasoyê zarok ji ber aheng û hewaya strana 
(Hey Zeyno, Zeyno) ji kurdiyê hez kiriye ku navê xweşik ê diya wî tê de derbas 
dibe. Tenê wê çaxê her çiqas ji xwîna wan be û di nav wan de be jî yekîtiyekê di 
navbera xwe û kurdan de hîs dike.” (r. 153) 

Di romanê de helwesta ku ji bo kurdî û nasnameya etnîk tê nîşandan, li ser 
hîsiyat û fikrên Hasoyê zarok tê avakirin. Metirsîdariya “Ahenga biçingîn û êrîşkar” 
a zimanê kurdî ji ber wê yeke bû ku zilma Ramazanê ku wek bavê xwe dizanibû, 
dixiste bîra wî. Lê belê dema ku strana bi navê dayîka xwe guhdarî dikir, xwe wek 
kurd hîs dikir. Nasnameya Hasoyê zarok a ku tam ne zelal bû ku bi çi ve girêdayî 
ye, dê bi devê vebêjerê pirzana yê Halide Edip bihata zelalkirin. 

Du mirovên ku Haso jê hez dilce, “Şebanê Tirk û dayîka wî Zeynoya Kurd” e. Ji 
ber vê yekê heya niha nefikiriye ku mirovan li ser navê tirk û lcurd ji hev veqetîne. 
“Tenê xûy û xeslet ve çavsorî, qajewaj û halê kurdan ê zû guherbar xerîb dibîne; 
helwestên sekan û rêkûpêk ên apê xwe yê Şeban û çend tirkên li gundê K.. .yê ji xwe 
re mînak werdigirt. Tenê ji ber ku bi dayîka xwe ve girêdayî bû, ev rewşa neteweyî 
wî bi awayekî xerîb nêzî kurdan dikir, hundirê wê dikot û ji xwe dibir.” (r. 144) 

Di temamê romanê de dûpatkirina kurdên çavsor û azwer ên ku ji tirkan hindiktir 
difikirin di kesayetiya Hasoyê zarok de dibe beşekji nasnameyeke dureh. Lê ji hêla 
din ve hebûna Hasoyê zarok ji bo hevbexşandina her du aliyan tê dîtin, lewra ev 
roman tam jî piştî ku meseleya Şêx Seîd derdikeve tê nivîsîn. Halide Edip dema ku 
bi jiyana wan a taybet qala leşkerên ku serhildanên kurdan diçewisînin dilce û wan 
di sêwirandina romana xwe de derdixîne pêş, leşkerbûna van leşkeran bi tenê dema 
ku li hember serhildanan dikevin pozîsyona parastinê, dibin mijara romanê. Lê di 
vê derê de jî dijayetî û têkoşîna ku di jiyana taybet a van kesan de hene, derdikevin 
pêş. Di vê kontekstê de vebêjer misêwa wek karakterekî kurd ê ku li ser ruh û fikrên 
Hasoyê zarok xwedî tesîr e û wek fîgureke dînî yê bihêz û ji “mhên serdest” behsa 
Şêx dike. Belkîjî ev kesayetiya hêzdar û tesîrdar a ku îlhama xwe ji Şêx Seîd girtiye 
di nav fîgurên dînî yên Halide Edipê de cihekî xwe yê cuda heye. Her wiha Şêxê ku 
wek netewperwerekî kurd tê behskirin di romanê de amadekarê serhildana lcurd tê 
hesibandin. Lê em ne dibin şahidê hûrgiliyên serhildanê û ne jî ji bilî mîsyona dînî 


ya Şêx dibin şahidê hûrgiliyên rola wî ya di şer de. Heta em lehengê bi navê Şêx, bi 
têkiliya wî ya Hasoyê zarok re nas dikin. 

Bi gotina vebêjer “di ber hestên dînî de Şêx xwestiye ku hestên netewî jî 
empozeyê Hasoyê zarok bike û kiriye ku bizane kurd evdên Xwedê ne û tirk jî 
mexlûqatên weha ne ku dê ji hêla Xwedê ve bên cezakirin.” (r. 190) Gotiye ku 
Stenbolî zalim û gunehkar in û dişibin “Qewmê Lût”. Ji ber ku van ji ser rûyê erdê 
paqij bilce, ew bi xwe ji hêla Xwedê ve hatiye peywirdarkirin. Her çiqas aresteya 
neteweperwer a ku Şêx daye Hasoyê zarok, serê wî tevilhev bike jî tirkên di jiyana 
wî de yên wek apê wî Şeban, Zeynoya Stenbolî û bavê wî Bînbaşî Hasan naşibin 
wan tirkên ku Şêx terîfa wan kiriye. Bi vê mebestê têkiliya Hasoyê zarok bi kesaye- 
tiya tesîrdar a Şêx re her çiqas bi awayekî girtî serhildan û pozîsyona kurdan meşrû 
bike jî tirkên di jiyana Haso de jî pozîsyona tirkên li hemberî serhildanê meşrû dike. 

Di encamê de di dawiya romanê de Hasoyê zarok wek mînaka îdeal a neteweper- 
weriya tirk tê nîşandan ku ji durehiya lcurd û tirkek pêk hatiye: “Neteweperwerekî 
baş ê tirk ew e ku wek maskeyên erzan nekeve dilqên neteweyên din. Li gor min 
ew, tirkekî weha ye ku hem sîmaya xwe muhafaza dike hem jî di rewşa nû ya cîhanê 
de bi eql, qelb, sekaniya xwe û qudreta xwe ve dibe mînakek.” (r.271) Çimkî piştre 
Hasoyê zarok dê di romana Tatarcikê de bibe yekji lehengên sereke û piştî ku Lîseya 
Galatasarayê diqedîne dê bibe bijîşk û bi vî halê xwe dê bibe sembola ciwanên nû. 

Wek encam em dikarin bibêjin ku Zeyno ’nun Oglu di nav romanên Halide Edipê 
de di çarçoveya rojavayîbûn û projeya civaka modem de dibe romanek e ku tê de 
ceribandineke texeyula rola nasnameya etnîk tê kirin. Romannûs ji aliyekî ve me- 
sela Şêx Seîd û kurdan zêde derxistiye ber çavan, ji aliyekî din ve jî tirkbûnê wek 
nasnameyeke li ser her tiştî sêwirandiye. Kurdbûn bi durehbûnê bûye perçeyek ji 
nasnameya îdeal. Her çiqas dudil be û hiyerarşiyekê damezirandibe jî nivîskar mo- 
deleke neteweya pir etnîkî dûpat dike. Bêguman heke ev tişt îro bê xwendin ev “mo- 
dela pir etnîkî” ji bo nêrîna Halide Edipê dibe ku wek şîroveyeke bêhed bê zanîn; 
mînakên ku li jorê hatin vegotin dibe ku wek rêçên neteweperweriyeke weha bê 
xwendin ku rê nedin pir etnîkîtiyê. Lê belê dema ku mirov temamê kuliyata nivîskar 
û nêrîna nasnameya etnîkî ya wê serdemê bikole, dê bê zanîn ku helwesteke cuda ya 
Halide Edipê heye ji hevdemên xwe û her wiha dê bê zanîn ku pozîsyona netewe- 
perweriyeke dudil bi gotineke pir etnîkî re mezc kiriye û wisa pejirandiye. 


Werger: Kenan Subaşi* 
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DI EDEBIYATA KURDÎ YA MODERN DE 
LÊRASTHATINÊN KOLONYAL, ÎMAJA NETEWÎ 
Û KLÎŞEYEKE BEREVAJÎBÛYÎ 

Remezan Alan* 


Qenaeta giştî ew e ku di navenda texeyulên nasnameyî de “yên din” hene. Lingên 
hebûna vê rastiyê jî li ser dijayetiyeke “em” û “ew”an ava dibe. Ev dijayetî qîmet û 
quweta xwe ji tesewira “yê(n) din” digre. Dijayetî, di xwe de îttifaqan jî diyar dike, 
ango diyar dilce ka em ê bi kê re bin û li hemberî kê bisekinin. Pêzanîna ku em li dijî 
çi/kê ne, destnîşan dike ka em xwe çawa dibînin. Ji ber vê yekê ye herhal di nîqaşên 
derbarê nasnameyê de ev gotina pêşiyan a ereban gelek caran li ber guhê me dikeve: 
“Li hemberî birayê xwe ez; li hemberî xwarziyê me ez û birayê xwe; û li hemberî 
biyaniyan ez û birayê xwe û xwarziyê me.” 

Ev prensîba “ez li hember yên din” (ego versus autre ) lazim e bi xwe re 
“lêrasthatinek”ê jî bîne. Ji ber ku dijayetî hewceyî naskirinê an rastîhevhatinê ye 
jî. Di vê xalê de nasname û îmaja netewî ji hev vediqetin. Nasname bêtir ew e ku 
mirov xwe çawa tesewir dike, xwe nêzîkî kê/çi dibîne; lê îmaj dîtina yekî ya ji aliyê 
biyaniyan ve ye. Bi gotineke din, nasname terîfkirineke ji hundir ve ye, îmaj dîtineke 
ji derve ye. * 1 

Ji ber vê yekê ez ji serî ve bibêjim, ew destnîşankirina ferqan a ku ji lêrasthatinan 
diwelide, ne texeyuleke nasnameyî ye, ew îmajeke netewî ye. Qesta min ji têgeha 
“îmaja netewî” dê ev “dîtina ji derve” be. Bêguman ez çima jê re dibêjim “lêrasthatina 
kolonyal” û “klîşeya berevajîbûyî” jî muhtacî îzehê ye. Ji bo vê yekê em ê xwe 
bigihînin hin metnên edebiyata kurdî ya modern û tê de li serencama îmaja tirkan 
binêrin. Lê ji berku ev yekjî muhtacî “edebiyateke din” e, em ê car bi car jî xwe dirêjî 
edebiyata tirkî bikin û lê binêrin ka îmaja kurdan di wan de çawa hatiye nîşandan. 
Carna dê panaromayên biçûk bi kêrî me bên, lê ji bo klîşeyeke berevajîbûyî em ê serî 
li romanên Ronî Mîna Evînê Tarî Mîna Mirinê (ji vir pê de Ronî û Tarî) ya Mehmed 


* Zanîngeha Mardîn Artukluyê, Enstitûya Zimanên Zindî, Beşa Ziman û Çanda Kurdî. 

1 Bozkurt Gûvenç, TiirkKimligi, Kiiltiir Tarihinin Kaynaklari, ç. 2, Boyut Kitaplan, 2007, r. 8. 



Uzun û Ez ê Yekî Bikujim a Firat Cewerî bidin. Jixwe armanceke vê nivîsê jî ew e ku 
destnîşan bike ka çawa hin metnên edebiyata kurdî mazûbaniya klîşeyeke kolonyal 
a berevajîbûyî dikin, bi hemdê xwe an bê hemdê xwe dibin parçeyê oryantalîzmeke 
navxweyî. 

Di Nav Edebiyata Berawirdî de Warê Temsîla Hin Têgehan 

Bê guman dema mirov navê hin metnên edebî hilde û piştre bibêje ez ê bi riya 
wan hin mijarên civakî û siyasî nîqaş bikim, veceniqînek çêdibe. Rast e ku di binge- 
ha dijayetiyan de aliyekî sivik, req û kêmker heye. Bêşik aliyekî hişk ê van îmajên 
netewî jî heye. Lê belê wisan dixuye, ew ferqên ku em wan dikin armanca tîran, 
stratejiyeke rabêjî (söylem) ya vê pêvajoyê ye. 2 Jixwe gava mirov ferq dike ku di 
bin van texeyulên siyasî de hin sebebên din hene, ew veceniqîn du car zêdetir dibe. 
Lê hinek jî ev nerehetî ye ku mirov sewqî hesab û muhesebeyekê dike. Digel vê, 
em bêtir jî edebiyat û hunerê layiqê deftera qelsî û sivikkirinan nabînin. Ji me ve 
ye cihê van meşxuliyetên payebilind, di wê deftera xirab a qelsiyan de nîne. Em 
jidil bawer dikin an em pê hatine razîkirin ku rûyekî gerdûnî, humanîst, esmanî yê 
edebiyat û hunerê heye. Lewma dema em rastî tiştekî derî vê payebilindiyê tên, ew 
veceniqîna me bêtir tesîr li mirov dike. Lê belê, ev pêncî salek e êdî em dizanin ku 
edebiyat jî, ew “rabêj”ên ku poetîkaya wê ava dikin jî ne bêguneh in. Qet nebe kar û 
qezenca xwendina kesên wek Althusser, Foucault, Said, Spivak tiştekî wisan derxis- 
tiye meydanê. Elbet ez wan hemû fikr û boçûnên ku edebiyatê dilce zemînekî siyasî 
napejirînim û mafdar jî nabînim, ew mijareke din e. Lê dema ez bixwazim metneke 
edebî fêm bikim an kod û rabêjên wan ên tije îdeojî û bawerî ji nêz ve bibînim û bi 
riya rêbazekê analîz bikim, mesela rêbaza postkolonyal a ku xwendin û helwêsteke 
polîtîk e, ez ê nebêjim “ka deqeyekê, em çima ji safbûna edebiyatê dûr dikevin!” Ji 
ber ku pêşî, qeyrana edebiyata berawirdî û rexneyê 3 ji ya mirovahiyê cihê nîne. Ya 
duyem, çalakiya edebî ji ya insanê ku afirîdeyekî polîtîk e (homo politicus ) cihê nîne. 
Lewre ez ê vê pirsa Renê Wellek ku di çarçoveya qeyrana rexneya edebî de anîbû 
rojevê pêşî wiha bi bîr bînim: “Belkî pir xweş û balkêş e ku mirov guh bide ka frensiz 
derbarê elmanan an îngilîzan de çi difikirin, lê belê lêkolîneke wisan hê jî dikare di 
nav sînorên edebnasiyê de bê dîtin?” 4 û piştre jî ez ê vê pirsê wiha lokalîze bikim: 
“Ji bo ku em derbarê tirkan de qenaetên lcurdan an derbarê kurdan de qenaetên tirkan 
hîn bibin, em dikarin serî li metnên edebî bidin û ev yek jî dikare bibe parçeyekî 


2 Abbas Vali, redkirina “yê din” (öteki) ji bo îqrara “xwebûn”ê ( benlik ), ligel ferqên ku li 
ber armanca tîran tên danîn, wek stratejiyeke hevalbendên nasnameya netewî dibîne. Bnr. 
“Kurtlerin Soykûtûkleri: Kûrt Tarih Yaziminda Ulus ve Ulusal Kimligin inşasi” dnd. Kiirt 
Milliyetçiligin Kökenleri, (amd.) Abbas Vali, wer. Fahriye Adsay-Ûmit Aydogmuş-Sema 
Kiliç, Avesta, rp. 94-133. 

3 Renê Wellek, “Karşilaştirmali Edebiyatin Krizi” wer. Adem Çalişkan, Uluslararasi Sosyal 
Bilimler Dergisi, Havîn 2010, r. 109-114. 

4 Wellek, heman nivîs, r. 110. 



çalakiyeke edebî?” Erê dibe, çima nebe! An ev helwest çima di nav edebnasiyê de 
dê bibe sebebê bêxêriyekê! Jixwe wek ku Paul De Man jî diyar kiriye, wextekê rex- 
neya edebî ji felsefeyê feyza xwe digirt û hemû kevir li cihê xwe bûn, lê her ku niha 
zanistên civakî ketine şûna felsefeyê, krîzek derketiye 5 û analîza metnên edebî reng 
guhertiye û her wiha rexneya edebî jî bûye warekî înterdisîplîner. 

Li ser vê bingehê, bi min em dikarin têgehên wek “îmaja netewî”, “lêrasthatinên 
kolonyal” û “klîşeyeke berevajîbûyî” daxilî xebatên edebiyata berawirdî bikin. Qey 
nebe ez ê hewl bidim ku tiştekî wisan bikim. 

“Yên Din” ên Edebiyata Kurdî 

Ger em qala îmaja netewî bikin, ev pirsa ha dê minasib be: Di edebiyata kurdî 
de “yên din” kî ne? Heke bersiveke kurtebir bidim, li vî parçeyê Kurdistanê pêşî 
ermenî ne, piştre jî tirk in. 

Ermenî di destpêka helbesta “Xakî Cizîr û Botan” a Hacî Qadirê Koyî de dikevin 
nav vê behsê. Koyî qala xetereyên Peymana Berlînê (1878) dilce ku ev peyman bi 
xala Wilayetên Sitte li ser axa kurdan hin destkeftan dê bide ermeniyan. Li gor Koyî 
ev yek dê demografî û jiyana civakî ya kurdan serobino bike; dê mescîd û dêr, qazî 
û metran cih biguherin; eşîrên beriyê havînan ji german bimrin jî dê nikaribin herin 
zozanan; dê gel ji destê zulma wan helak bibin; dê ew rewş bibe sebebê tofaneke 
duyemîn ku tê de top û tifeng û insan li bin guhê hev bikevin... Lê di dawiya helbestê 
de Koyî dîsa jî heqşinas e. Li gor wî di xîretkêşî, îttifaq, zept û reptkirina milet, 
pêkanîna fen û ilmê Ewrûpayî de ermenî ji kurdan xwedîferasettir in 6 

Esasen di vê helbestê de bêtir kurd tên rexnekirin: Bêtifaqî, xizmetkariya zimanên 
din, kedxwiriya şêx û melayan, bêmixiya gewremalan, fêmnekirina ruhê serdemê, 
tembelî û tiraliya daîmî ya li hember pêşketin û teraqiya muqedder, bi zimanekî tûnd 
tê rexnekirin. Ji vî aliyî ve Koyî, darê Şerefxan û Ehmedê Xanî girtiye, destê xwe ji 
rexnekirina van kêmasiyan neşûştiye. 

Jixwe piştî ku ne-mumkiniya Ermenistaneke bi vî rengî hatiye dîtin, dijayetiyeke 
bi vî rengî jî zeîf bûye çûye. 7 Wek ku Bozarslan jî dibêje, dawîlêhatina endîşeya 
avabûna dewleteke ermenî 8 ya li ser axa kurdan, dijayetiya ermenîtiyê jî ji holê ra- 


5 Paul De Man, Körliik ve Içgörii, Çagdaş Eleştirinin Retorigi Ûzerine Denemeler, wer. Ferit 
Burak Aydar-Cem Soydemir, Metis, 2008, r. 33. 

6 Hacî Qadirê Koyî, Dîwan, tîpguhêzî: Xelîl Duhokî, Nefel, 2004, r. 83-86. 

7 Gelo nivîseke Xelîl Xeyalî ya vê serdemê dikare wek delîlek bê nişandan? Ji ber ku Xeyalî tê 
de qala hişmendiya ermeniyan dike û piştre jî pesnê yekî bi navê Haçatur Abovyan dide ku 
wî otorîteya ermenîkiya klasîk a di destê çend keşeyan de şikandiye û di şûnê de ermenkiya 
gelêrî binecih kiriye. Di dawiyê de Xeyalî gazindan dike ka çima di nav malmezinên kurdan 
de yekî wekî Abovyan demakeve û zarokên xizan û belengaz ên miletê xwe nade xwendin. 
Ji bo vê nivîsê bnr. Babê Naco, “Fe’tebîru ya Ulîl Ebsar” Hetawî Kurd, j. 2, 1913. 

8 Hamit Bozarslan, “Tûrkiye’de Kûrt Milliyetçiligi: Zimni Sözleşmeden îsyana (1919-1925)” 
dnd. Kurt Milliyetçiliginin Kökenleri, r. 208. 
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kiriye. Merhaleya duyemîn a vê pêvajoyê (1931-1991) gelek cihê ye. Di vê serdemê 
de di nav edebiyata kurdên Sovyetê de îmaja ermenî bi temamî wesfekî erênî ye. 
Ger mirov Gundê Mêrxasan a Eliyê Evdilrehman, Kurdê Rêwî ya Sehîdê îbo, Şivanê 
Kurmanca, Hopo û Jiyana Bextewar ên Erebê Şemo, Dê û Dêmarî ya Egîdê Xudo, 
Hewarî ya Heciyê Cindî û hê çendîn kurteçîrokên vî nifşî bixwîne, dê ev taybetî bête 
ber çavan. Di van roman û metnan de ermenî, gelek caran ew camêr in ku himbêza 
xwe ji kurdên êzidî yên mezlûm re vekirine û Ermenistana Sovyetê jî dilovaniya 
welatekî duyemîn e. 

Mirov dikare bibêje ku îmaja tirk jî ji bo dewra modem, 9 bi nifşê Hawarê re 
wesfekî mêtinkar, 10 zordar û destdirêj girtiye. Di nav nivîs û çîrokên pêşengên vî 
nifşî de, di nav nivîs û berhemên edebî yên Celadet Bedirxan, Kamiran Bedirxan, 
Nûredîn Zaza, Osman Sebrî û Cegerxwîn de, îmaja tirk nerênî ye. Di nav sebebên vê 
yekê de ew qehr û hêrsa têkçûna serhildanên Şêx Seîd û Agiriyê, komkujiya Geliyê 
Zîlanê heye. Rehenda şexsî ya vê hêrsê jî digihîje sirgûn û nefîbûna yek bi yek a 
vî nifşî. Ji ber ku sirgûniyê di jiyana van şexsan de qelş û derzeke daîmî çêkiriye, 
ziyanên emrekî mezin kiriye. Bêyî ku em gotinê dirêj bikin, di metnên vî nifşî de 
tirk esker in, me’mûr û karmend in, serbirê serhildanên kurd û avakarê sêdaran in. 
Yanê nasnameya wan di rengê zabît û cendirmeyan de tê pêşkêşkirin. Ji bo vê yekê 
du çîrok dê bi kêrî me bên. Mesela di çîroka “Perîşanî”ya Nûredîn Zaza de tirk, du 
cendirme ne. Yek ji wan dema bo serjêkirinê li pey berxeke qelew dikeve, yê din 
tifingê dirêjî şivan dilce ku dengê xwe dernexe. Lê encam trajîk e, şivanê ku bi kurdî 
îtîraz dike tê kuştin, kerî birr dibe, rengê bihuştê diqulibe rengê xwînê. Ev çîrok, di 
nav toneke gelek cidî de hatiye vegotin. Lê yên ku bayekî mîzehî dihewînin jî eynî 
ne. Mesela Hesen Qizilcî yê ku di hemû çîrokên xwe de cih daye pevçûn û nakokiyên 
navbera lcurdan, di çîroka bi navê “Ji Berdêla Pereyên Bertîlê ve Xwendina Qur’anê” 
de, dema serbaz û cendirmeyên faris ên qereqoleke Bokanê û gundiyên derdorê qiset 


9 Beriya vê serdemê di metneke goranî ya sedsala 17an de, di nav şerekî axir zeman de behsa 
tirk û kurdan dibe. Di wan risteyan de tirk wek “serkeş”, roja hikmê wan wek “rojê cevr, bedî 
bisyar” , şûrê di destê wan de jî wek “şûrê kînê” tê destnîşankirin: “Ekradê etraf, turkanê 
serkeş”, “Hukumê şahî tirkû tatar bû/ Roj rojê cevr, bedî bisyar bû”, “Rûmî suwaran tîgê kîn 
e kef’. Bnr. Xan Elmas, Dîwan, Nusxey Xetî: Xelîl Alî Nejad, 1376/1998. Spas bo Shahab 
Vali ji bo vê agahiyê. 

10 Li gor hinekan Dewleta Osmanî tu car nebûbû koloniyek. Li dû encama hinek tiştan, mesela 
teşebisên ku bi Abdulhemîd re nifûsa misliman homojenîze kiribû û bi polîtîkayên Mehmûdê 
Duyem re jî merkezîbûnê pêkanîbû, Dewleta Osmanî gihiştibû rêveberiyeke hişktir û 
teqlîdkar a kolonyalîzmeke Rojavayî. Ev yek jî rêveberiyeke ku hebûna xwe dixwest zêdetir 
bide hîskirin derxist meydanê û elîtên wê jî cih û miletên din muhtacî îslehkirin û xelaskirinê 
dîtin. Bnr. Selim Deringil, Simgeden Millete, iletişim, 2013, s. 212. Lê ji ber vê fehma 
“roşinger” be jî, cardin hinek elîtan (ku bi piranî esker bûn) di dewra komarê de rasterast 
behsa rêvebirineke “kolonyal” kiriye. Mesela Mareşal Fevzi Çakmak yek ji wan e ku ji bo 
Dêrsîmê dibêje “divê Dêrsîm wek rêveberiyeke kolonyal bête dîtin û li vê derê îdareyeke 
kolonyal bê avakirin.” Bnr. Yalçin Dogan, Savrulanlar Dersim, Kirmizi Kedi, 2012, r. 99. 



dike, sahneyê wisa datîne: Cendirme, bi tehdît, bêrê bac û xeracê ji gundiyan distînin. 
Gihîştine armanca xwe, lê bê ku vegerin ferq dikin ku ji mala mele dengê Qur’anê 
tê, tên ber derî û wî li ber didin ku 2 fils deyndarê dewletê ye, digel îtîrazan filsekê 
digrin, lê ji bo ya din, ji cendirmeyan yek dibêje ku madem tu deyndarê me yî, ji bo 
filsa mayî, li reh ruhê diya min a mirî lazim e xetmeyekê bixwînî. 11 

Di romana DerAdler von Kurdistan 12 de jî, ku Kamiran Bedirxan bi Herbert Oer- 
tel re bi elmanî nivîsandiye, rewş zêde naguhere; di vê berhemê de tirk wek blokekê 
“dijmin” tên binavkirin. 

Belê, ev salên ha hişk in, bi taybetî jî ji bo nifşê Hawarê. Ji ber ku ew bi xwe 
mexdûrê 13 wî şerî ne ku di berhemên wan de tê teswîrkirin. Heta hin helbest û 
menzumeyên Cegerxwîn de “ew” bi temamî mêtinkar û hevkarên wî ne. Û lêrasthatina 
wan a fîzîkî û mecazî jî di nav qiyaseke dijî hev de rengek digre: “Ew” şerîf û dew- 
lemend, “em” xulam û bende; “ew” jê diçinin “em” baxçevan; “ew” nivişkê teze 
dixwin, “em” rûnê genî... 

Lê belê temsîlên tirk ên van berheman, di ber temsîlên kurd ên hin romanên tirkan 
de (mesela wek Zeymo ’nun Oglu ya Halide Edip, Sevgim ve Istirabim a Mûkerrem 
Kamil, Daglan Bekleyen Kiz a Esat Mahmut, Yezid’in Kizi' 4 ya Refik Halid) bêguneh 
dixuyin. Qet nebe di edebiyata kurdî de temsîla neyînî ya tirkan xwediyê zemînekî 
objektîf e. “Yên biyanî”, “kesên ku ji derve hatine” tirk in. Romanûsên wek Halide 
Edip, Mûkerrem Kamil, Esat Mahmut, Refik Halid bi xwe, tirkan wek esker/pîlot, 
jina esker, qeymeqam, hezkerên baloyên Ewrûpayî teswîr dikin. Di cepheya edebiya- 
ta kurdî de cihê vê teswîrê dibe “kesê biyanî”. Bi rastîjî ji dewra Hawarê bigre heya 
edebiyata kurdên Sovyetê, ya diyasporayê û heya vê serdema dawîn a ku şahidiya 
şerekî kiriye, hema bibêje di tu roman û çîrokan de, kurd û tirk li ser zemînekî nonnal, 
wek du mirovên yeksan nayêne pêşberî me. Yanê di edebiyata kurdî de temsîlên van 
her du miletan di nav jiyaneke rojane û rîtmeke asayî de erzê endam nake. Dema 
şer li dar be, pevçûn û qerqeşûn mewzûbehs be, an li dû şer penaberiyek rû dabe 
derdikevin meydanê. Wê demê ye ku tirk ne wek karakterên xweser; wek serbaz, 
polîs, zordar, karbidest, 15 mitecawîz, endamên îstîxbaratê, bi kurtî wek otorîteya 


11 Binêrin, Nûredîn Zaza, Kurdên Nejibîrkirinê Nûredîn Zaza, Avesta, 2011 û Hesen Qizilcî, 
Kenê Parsek , Avesta, 2001. 

12 Ji bo agahiyên berfirehtir derbarê vê romanê de bnr. Abdullah încekan,”Bir Kûrt Prensin 
Almanca Romam”, Kurt Tarihi , j. 5, 2013. 

13 Şer û mexdûriyet, travmayên şer carapêşîn bi nifşê Hawarê bûne mijarênedebiyatakurdî. Lê 
ev nifşê mexdûr, ji pasîfiya mexdûriyê derketine wek sujeyên gelek aktîf nerîtek (tradisyon) 
ava kirine ji bo edebiyat û çanda nivîskî ya kurdî. 

14 Ji bo analîzeke têr û tesel derbarê van romanan de bnr. Zeyno Zeynep, “Wekî Qadeke Şîdetê, 
Temsîl: Di Romana Tirkan de Kurd, îsyan û Jin-F’ wergera ji tirkî: Dawud Ozalp, Zend, 
Payîz 2008, r. 19-28. 

15 Mesela di çîroka “Ber Tevna Mehfûrê” ya Celadet Bedirxan de, mekan ne diyar e Kurdistan 
e an Tirkiye ye. Lê di şerê Şêx Seîd de piştî şehîdketina Bengî Axa û kurê wî Zinar, malbat 



dewletê, derdikevin pêşiya me. Yanê di edebiyata kurdî de îmaja tirkî, ji peywenda 
lêrasthatinekê azad nîne. 

Lêrasthatina çi? Ew temasa kolonyal e ku tê de nasname dibin “ew” û “em”! 
Nexwe ka em hinek jî li hişê mekanê vê lêrasthatinê binêrin. 

Mekanê Lêrasthatina Kolonyal 

Helbet ev ne lêrasthatina hevsengan e ku danûstendineke çandî an meleziyeke 
dewlemend jê çêbibe. Tiştê ku vê lêrasthatinê ji temaseke kultûrî vediqetîne, bi “awira 
çavê kesê biyanî” ve û bi “qenaetên dîtin”a wî çavî ve gelek eleqedar e. Ji ber ku “yê 
jidervehatî” awira xwe û îmajên xwe yên hazir û qaîmbûyî bi xwe re anîne. Lewma bi 
refleksa ku ev biyanîbûn ferq kiribe tevdigere. Ew kes, bi wan temsîlan diaxive ku vê 
lêrasthatinê dike temaseke kolonyal. Di nezera wî de ev cihê ku jê re dibêje “Şerq” 
diyarekî “wehşî” û “xeyrî-medenî” ye. 16 Ev yek, qedera yê ji derve hatî jî diyar dilce: 
Ew dê “vî diyarî pak û paqij bilce ”, 17 dê ronahiya medeniyetê û hilcumraniya aqil bîne 
vî cihî. Yanê hinek jî ev weziyeta “jêr” e ku mîsyoneke ulwî dide yê biyanî: Lazim 
e ew insanê vê herêmê, ku bi adet û tore û zimanê xwe ve “ecêb” e, bixe ser riyeke 
rast û bibe pêkerê guhertineke ferz. Ez dizanim ev şemaya ha ji we re pir nasyar 
û oryantalîst 18 tê. Lê, ji elîtên Komarê, heta berî wanjîji elîtên Osmanî 19 (serbaz, 
burokrat, nivîskar, sirgûn, mamoste, doktor, qeymeqam) riya kê ketibe Kurdistanê, 
di serê wî de kêm-zêde ev sehne hebûye. Terefgiriya vê sehneyê vê gotina Said tîne 
bîra mirov: “Şerq, bi temaşevan, derhêner û aktorên xwe ve sehneyeke tiyatroyê ye 


hatiye bajarekî piçûk ê ku kes wan nas nake. Dê, paqijiya malan dike û her du keçên wê jî di 
kargehekî de ber û mehfûran çêdikin. Vê carê di sehneya nêzik de “yê din” ne esker û zabît 
in, serhosteyek e. Lê têkiliya vi kesî û keçikan di dereceya serdest û bindestan de cereyan 
dike. Ji ber ku serhosteyê tirk gelek caran erza wan dibe û ji wan re kufriyan dike. Ji keçan 
jî ya mezin (Rindê) dizane ku sebebê vê derbederî û zilmê, nebûna dewleta kurdan e. Ger li 
ser axa xwe azad bijiyana ji hakiman heya paleyan û elbet heya serhoste dê ji kurdan bûya û 
dê rastî heqaretanjî nehatana. (Bnr. Celadet Alî Bedirxan, Gazinda Xencera Min, Lîs, 2007.) 

16 Bi vî awayî kurd gûruhek in ku davêjin ser partî û baloyan, medeniyan wek “qewmê Lût” 
dibinin, “eşqiya” û “olperest” in. Mesela di romana Zeyno ’nun Oglu de Mesture Xanima jina 
qeymeqam, feqîrê, ji ber insanên vî “diyarê hov” nikare bi rehetî baloyên xwe bide. 

17 Edward Said, Şarkiyatçilik, wer. Berna Ûlner, Metis, 1999, r. 238. 

18 Welat Zeydanboglu, “Uygarlaştiramadigimiz Kûrtlerden misiniz? Kemalizm, Oryantalizm 
ve Kûrtler”, Kiirt Tarihi, j. 6, 2013, r. 48-51. 

19 Belê mirov dikare van meseleyan heya dewra dawîn a Osmanî bibe. Selim Deringil îddia 
dike ku di vê dewrê de dewleta osmanî, wekî reqîbên xwe yên îngilîz û frensiz, bi nezereke 
kolonyal li gel û tebayê xwe yê li çeperê nihêriye. Di nezera elîtên Osmanî de texeyuleke Ibn 
Haldunî hebû, lewre wan bawerî pê anîbû ku medeniyet karê bajaran e û pêşketina medenî jî 
şiklê xwe ji pevçûna navbera jiyana niştecih û koçeriyê digre. Di vê pevçûnê de medeniyet 
li para xwendayên bajarî yên Osmanî diket; her cure zillet jî li para koçerî û çeperê diket. 
Li gor wan elîtan teba di nav halekî wehşî û koçeriyê de dijî ( Hal-i vahşet ve bedeviyette 
yaşarlar). Lewma lazim e mirov wan hêdî hêdî bikişîne daîreya medeniyetê û medeniyetê 
bibe wan deran. (Selim Deringil, hb., r. 175-176.) 



ku alîgiriya Ewrûpayê dike.” 20 Hema sirf ji vê terefgiriyê be jî “herêma temasê” ya 
vê lêrasthatinê dê bibe arenaya pevçûnê. Yanê li vê derê du çandên cihê, di nav te- 
hekumeke asîmetrîk û serî tevandinê de, dê qayîşkêşiyê bikin û bixwazin serî ji hev 
bistînin. 21 Bi muqtedîrbûna wê derê ve girêdayî ye. Wek ku Larrain jî dibêje axirî di 
lêrasthatina çandî de jî daîma “îqtidar” dikeve navbera her du aliyan. 22 

Ev temas her wiha ji aliyekî din ve jî girîng e. Wek ku Loomba jî destnîşan dike, 
temasa kolonyal, ne ku tenê derbasî ziman û mecazên metnên edebî dibe, an ne ku 
tenê ji dramayên kolonyal re dibe delcor, di heman demê de rehendekî merkezî ye ji bo 
wan metnên ku derbarê nasname, têkilî û çandê de ji me re tiştinan dibêjin. 23 Ji ber vê 
yekê ye ku “li wê derê” hebûna wî kesê biyanî girîng e. Tam jî ev “hatin” e ku pevçûn 
û vekêşanek tevlî vê lêrasthatinê kiriye. Ferqa “em” û “ew” wisan sirayetî temsîlan 
dike ku piştî demekê jê klîşeyek diwelide: Dê guhertina “nemedenî”, “şakî”, “ca- 
hil” “qaçaxçî”, “yobaz”an bibe qismetê yekî “medenî”, “xwedî-kemal”, “xwenda”, 
“bajarî”. Esasen di vê serdemê de (teqrîben ji 1928an heya 1939an) medeniyetperwerî 
bûye “fetîş”ek jî. Her kesê ku riya wî ketiye “Şerqa ku diyarê esrar û wehşetê ye” 24 
an her elîtê Komarê yê ku derbarê Şerqê de nivîsiye, qala anîna medeniyetê kiriye. 25 
Lewma divê em bibînin û bi awayekî wêrek muneqeşe bikin ka texeyula “kurdê asî û 
wehşî” yê van romanan, çawa rê li ber texeyula “tirkê qehreman û medenî” vekiriye. 26 

Ji bo ku ji me re bibe mînakeke lêrasthatina kolonyal, ku di vî warî de klasîk e, 
ka em piçek li romana Zeyno ’nun Oglu 21 ya Halide Edip binêrin. 28 Di vê romanê de 
hemû şablon hene: Eşqa di navbera serbazê tirk (Yuzbaşî Hasan) û keça kurd (Zeyno) 


20 Edward Said, hb., r. 81. 

21 Ji bo vê têgeha postkolonyal, ku ji Mary Pratt hatiye wergirtin, bnr. Ania Loomba, 
Kolonyalizm, Postkolonyalizm, wer. Mehmet Ktiçuk, Ayrinti, 2000, r. 91. 

22 Nql. Remziye Arslan, “Cumhuriyet Dönemi Romanlarda Ktirtler”, dnd. Resmi Tarih 
Tartişmalari-6, (edît.) îsmail Beşikçi, Özgtir Ûniversite Kitaphgi 76, 2010, r. 366. 

23 Ania Loomba, hb., r. 95. 

24 Mesela KalpAgrisi ya Halide Edip bi vê gotinê qala welatê kurdan dike; Yûzbaşi Selahattin ’in 
Romam ya Ilhan Selçuk, ji bo kurdên derdora Paloyê dibêje ev wehşî di nav şertên îptîdaî 
yên Serdema Navîn de dijiyan; di romana Daglan Bekleyen Kiz a Esat Mahmut de ji bo 
Bînbaşî Adnanê ku seba mebesteke eskerî ketiye dilqê şivanekî kurd, tê gotin ku bûye mîna 
wehşiyekî afrîkî. 

25 Her çend ewqas wext tê re derbas bibe jî zihniyeta elîtên Komara Tirkiyê eynî ye. Ayşe 
Gtilstin Bilgehan a neviya ismet inöntiû wekîla CHPê, qey du sal berê nebû, ji bo komkujiya 
Dersimê wiha gotibû: “Qetlîam adab û medeniyet anî herêmê, xwedêkirî hatin sirgûnkirin, 
bi xêra vê sirgûnê medenî bûn”. Bnr. www.postamedya.com, 26ê Kanûna 2011an. Û ger ku 
bê bîra insanan, di 2012an de Btilent Annç j î di nîqaşa ziman de digot ku kurdî ne zimanekî 
medenî ye ku pê perwerdehî bibe. 

26 Bn. Zeyno Zeynep, heman nivîs. 

27 Halide Edip Adivar, Zeyno ’nun Oglu, Can, 2010. 

28 Ji bo avakirina otorîteya kolonyal roleke wan nebûya û hê jî xizmeta zihniyeteke wisan 
nekirana, di dinyayê de mirov serê xwe bi metnên wisan nediêşand! Lê hebûna rêzefîlmên wek 
“Tek Ttirkiye”, “SakaryaFirat”, “Şevkattepe” pariyek îsbata berdewamiya vê zihniyetê ne. 



de; têkbirina neyarên pêşketinê (Şeyh M); hişyarkirin û parastina jinika mexdûrê 
şîdetê (Zeynoya kurd ji destê mêrê xwe gelek dikişîne) ji aliyê yeka zana û dinyadîtî 
ve (Zeyneba Stenbolî ya jina Mîralay Muhsin Beg); cardin berterefkirina asiyên ku 
davêjin ser balo û partiyan, qaçaxçîtiyê dikin û tovê fesadiyê direşînin (Remezanê 
mêrê Zeyno, Fettah Efendî, Şêx M); û axir fînala klasîk: Jina ku terka welatê xwe 
dike (Zeyno) û dide pey dildarê xwe (Yuzbaşî Ffasan). 

Esas di vê romanê de rewşa yekî din canê mirov pir diêşîne, ango nasnameya 
rasteqîn a Fiesoyê kurê Zeyno. Ew kurekî biaqil ê jîr ê xweşik ê siwarçak 29 ê ku ji her 
hêlî ve xwedî-qabîliyet e. Çi ecêb e hemû tirk jî heyranê vî ne. Lewma Şeyh M.yê 
ku amadekariya serhildanekê dike, dixwaze ji vê yekê îstifade bike. Qaşo dê xeberên 
mala Mîralay Muhsîn Beg û yên qerargehê ji wan re bîne, lê I i eso ji van insanên 
maqûl û kubar hez dike. Hele jîji Yuzbaşî Hasan, jixwe tiştekî nepen xwîna wan li hev 
dikelijîne, wan nêzîkî hev dike. Helbet nivîskar di fînalê de sedemê vê xwînkelijînê 
eyan dike. Tu nebêjî Heso, ne kurê “killi Kûrt Ramazan” 30 e, kurê serbazê tirk Hasan 
e. Hasan dema deh sal berê ji bo tefandina agirê serhildanekê (jixwe karê kurdan 
serhildan, yê tirkan jî têkbirina wê ye) hatiye Diyarbekrê, li gamîzonê, Zeyno (Kûrt 
Şeftalisi) nas kiriye. Zeyno jî, kuji vî serbazî hez kiriye, êdî nexwestiye bi destgirtiyê 
xwe Selman re bizewice. Selman dema hîn dibe ku sebeb Hasan e, dixwaze bi destê 
Ramazan (ku wê demê Heso Çavuş e) wî bikuje, lê bi ser nakeve, tê girtin. Zeyno 
jî bi diya xwe Perîxanê 31 re dide pey Ramazan tê gund û piştre jî ji mecbûriyetê bi 
Ramazan re dizewice. Lê belê wê tu carî Hasan ji bîr nekiriye, lewma navê kurê ku 
ji fêkiyê wê şevê ye daniye Hasan. Mirov dikare çi bêje?! Aqûbeta rasteqîn a vî kurê 
çavhingivîn ê siwarçak ê xweşik ê ku ji her hêlî ve ji Diyarbekrê û kurdan dûr e (!) 
divê encax wisan be. 

Wek ku Mûslûm Yûcel jî diyar dike, ev roman di şexsê “Şeyh M” de, Şêx Said 
û bizava wî rexne dilce. 32 Mebesta sereke ew e ku rexne li fikrên dînî û netewî yên 
Şeyh M bên girtin. Ev yek jî peywendeke din a rewşên kolonyal tîne bîra mirov. 
Jixwe rewşên hevterîb (paralel), dîmenên nêzîkî hev ên aîdî miletên din derdixin 
meydanê. Lewre Ranajit Guha dibêje ku di hin çavkaniyên îngilîzan de, nerazîbûn û 
serhildanên hindiyan ên dewra koloniyê, wek tevgereke fanatîk, tevgereke ku agirê 
fanatîzma niştecihan geş dike, hatiye destnîşankirin. Û serekê van tevgeran jî ji aliyê 


29 Ku di bezeke hespan de Heso, pêşî ji hemû leşkerên qerargehê stendiye û hunera xwe nîşan 
daye. 

30 Remziye Arslan, bi awayekî mafdar dibêje, hin romanên ku bi nezereke şoven hatine nivîsîn, 
kurdan ne tenê bi neyîniyeke derûnî nîşan didin, neyîniyeke fîzyonomîk jî li wan bar dikin. 
Ferqa etnîkî ya ku ji aliyê serdest ve qebûlê nedîtiye, bûye sebebê piçûkxistin û ta’ndayînê. 
Bnr. “Cumhuriyet Dönemi Romanlarda Kûrtler”, r. 370. 

31 Halide Edip, dema Perîxana diya Zeyno dide nasîn, wan hemû kirêtiyên dijayetiyê bi kar 
tîne. Şûna ku em drama diyeke ku hîn bûye keça wê bi zaro ye, em dibînin ku ji orf û exlaqê 
bi dûr, kêfxweş dibe ku dê keça xwe bide zabîtek û pişta xwe bide quweta dewletê. 

32 Mûslûm Yûcel, Osmanli-Turk Romaninda Kiirt Imgesi, agorakitapligi, 2011, r. 201. 
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îngilîzan ve daîm wek “molla”yekî fanatîk hatiye teswîrkirin. 33 Lewma êdî dê zêde 
balkêş nabe ku di romana Yezid’in Kizi de Şeyh Şemun, di Zeyno ’nun Oglu de Şeyh 
M, di Daglari Bekliyen Kiz de Şeyh ê ku ji serekên hereketa Agiriyê yek e û xasma 
di Cemo de Şih Sayid (Şêx Seîd) di vê rolê de bên pêşkêşkirin. 34 Her wekî ne ji van 
kesên fanatîk be, dê ne îsyan biqewimin û ne jî kesên saf ên xapandî bidin pey wan. 
Muxterîsiya wan fanatîkan, hinekên safik û ji dinyayê bêxeber avêtine nav agir. 35 

Ev tiştên ku me heya niha behs lê kir lingekî vê axaftinê bûn, lewma li vir divê 
behsa mînakên tirkî biqedînim. Lê divê bibêjim ku ev tablo, romanên Memo û Cemo 
yên Kemal Bilbaşar jî tê de, heya salên 60î didome. Ger piştre îmaja lcurd bi Yaşar 
Kemal, Bekir Yildiz, Ferit Edgû, Zûlfû Livaneli, Vedat Tûrkali, Oya Baydar, Murat- 
han Mungan, Ahmet Altan, Murat Uyurkulak re reng û peywend guhertibe, mesela 
nasnameyeke “hûmanîst” an “qebûldîtineke hevseng” girtibe, 36 di vê yekê de hesta 
“hevrêtiyeke çepgir” heye ku ew jî dikare bibe mijareke din. 

Helbet divê vegerim ser edebiyata kurdî ya ku nivîsa min jî we’da wê daye. Ev 
lêrasthatina kolonyal li aliyê kurdan bi temsîlên çawa hatiye ziman? Li vir jî ji ber 
vê peywendê îmajeke nerênî ya tirk nîne? Heye. Lê ne heya qirikê! Bi gotineke din, 
ev vebêja “yên din” tu carî nagihîje asta Halide Edip Adivar an Esat Mahmut Kara- 
kurt. Erê, di “Ber Tevna Mehfûrê” û “Gazinda Xencera Min” a Celadet de; “Gulê”, 
“Hevîna Perîxanê” û “Perîşanî”ya Nûredîn Zaza de; “Li Goristaneke Amedê”ya 
Osman Sebrî de û hema bêje di hemû çîrokên Kamiran Bedirxan de 37 siya îmaja tirk 
di ber peyvên wek mêtinkar, qedexe, mitecawîz, sêdar, zordar de derbas dibe, lê ne 


33 Nql., Selim Deringil, hb., r. 176. 

34 Car bi car Kemal Bilbaşar, wê bi bêjeyên wek “kahpe” , “hayin” destnîşan dike, ji wê 
wêdetir, wê wek despotekî serbir ê gundiyan qiset dike. Qaşo terefdarên Şêx wekî pez hin 
gundiyên ku piştgiriya serhildana wî nekirine ser jê dike. Ji bo van teferûatan binêrin Yucel, 
heman berhem, r. 460-461. 

35 Di hinekan de dema dilê nivîskar tam rehet nabe, dixwaze vê carê jî bi lehengê ku qaşo aqilê 
wî hatiye serî, rûyê “eslî” yê van qurnazan nîşan bide. Bi vê minasebetê Zeynoya qîza şêx, 
di kêliya poşmaniyê de bi dengekî kîndar û coş ji bavê xwe re dibêje, hûn ê bi van çiyayan 
dewletê ava bikin, kanê saziyên we, bi kîjan selehiyetê, ka wan bêrîkên xwe vala bikin, tev 
pereyên îngilîzan in, hûn diz û çapulcî ne. 

36 Li gor Arslan, di edebiyata tirkî de du nêrînên bingehîn hene derbarê temsîlên kurdan de: 
Nêrîna “nasyonalîst” û ya “demokratîk”. Ya yekem jî di nava xwe de dibin du beş: “Nêrîna 
nasyonalîst a şoven”, ku di wan de kurd bûne “yên din” ên îmaja tirk, lewre kurd bi temamî 
(derûnî û fîzyonomî) negatîf in. Di “nêrîna nasyonalîst a hûmanîst” de kurd, ji negatîfbûnê 
xelas bûne û qebehet çûye ser milê şertên civakî. Lê şert dîsa jî ev e, lazim e ev “paşmayîna 
çandî” bi riya asîmîlasyoneke sirûştî û insanî ji holê rabe. Imaja kurdan bi êwra duyem, ya 
demokratîk re, ku kurdan hevsengê xwe dibîne pozîtîf bûye, kurd tê de ji mef’ûliyê xelas 
bûne, bûne biker. Bnr. heman gotar, r. 363-388. 

37 Kamiran Bedirxan, di ciyekî çîroka “Eyloyê Pîr” de (ku ev çîrok di xwe de kompleksa 
Odîpal jî dihewîne, qala dewrên qedîm dike û peywenda wê jî ji pevçûneke tirk û kurdan 
gelek dûr e), wiha dibêje ji bo Gurgînê kurê Mîr Tacîn: “Gurgîn di şer de zora tirko biribû û 
dilê xelkê Kurdistanê xweş kiribû.” 



ew çend bi zikreşî. Mesela, ji bo vê yekê em çîroka “Dildiziya Gulekê” 38 ya Kamiran 
Bedirxan mînak bidin. 

Ev çîroka alegorîk qala baxçeyekî xweşik ê li Diyarbekrê dike û dibêje di nava 
kortaleke vî baxçeyî de Şêx Seîd û hevalên wî bêdeng razayî ne. Û di vî baxçeyî de 
her şev guleke sor vedibe. Dema destekî biyanî dirêjî wê dibe, pelên wê tên hev û gul 
destûr nade ku bê bêhnlcirin. Jixwe di nav pelên wê de hezar axên birîndaran, hêsirên 
sêwî û jinebiyan veşartî ne. Şevekê “zabîtekî dijmin” bi delala xwe re tê dikeve nav 
baxçe. Bi gavên hişk pê li çîmenan dike. Hêşînahiyên zirav dişkên û pelên kulîlkan 
ji hev dibin. Di wê kêliyê de zabît dest davêje gulê ku jê bilce. Gul dil dike ku xwe 
teslîm neke, lê zabît wê diçine. Dema ku gul dikeve destê zabît, singê xwe vedike û 
xwe geş dike. Ji bêhna wê, zabît û delala wî dikevin, dimrin. 

Bêguman bi riya çîroksaziyê be jî rovanş û berxwedanê piçûk nabînim. Ew, bi 
gotina Said, taybetiyeke edebiyata berxwedanê ye. Lê naîfiya çîrokê jî li meydanê ye. 
Hewar û medetji ax û kulên gulekê tê xwestin! Lê cardin qebûlnekirina tehekûmê ji 
aliyê niştecih ve serê meylên kolonyal diêşîne. Ji ber ku di vê çîrokê û di gelekên din 
de rastîhevhatin, di navbera esker (zabît û delala wê) û gel de ye (gula ku bi hezaran 
mexdûran temsîl dike). Di vê behsê de tesbîta Yûcel a ku ji bo romanên tirk-osmanî 
rast e. Li gor wî di van romanan de îmaja kurdî di nav peywenda “eskerî, cinsiyet, 
netewetî û edebiyat”ê de şiklekî digre, 39 lewre di van berheman de tirk û tirkbûn, 
nasnameyeke eskerî ye. 40 

Di çîrok û romanên Medenî Ferho de, Laleş Qaso, Jan Dost, Helîm Yûsiv an yên 
kurdên Sovyeta kevin de, wekî hin romanên ku fezîletên modembûna Komara Tirkiyê 
qiset bikin, em rastî “eşq û evîn”eke wisan nayên, di rastiyê de pêjna ku tê guhê me 
qerebalixa pevçûnekê ye, pilepila “yê din” e. Li ser riya vê lêrasthatinê, jina kurd ji 
tesîra serbazê tirk re vekirî nîne. Li ser vê riyê evîneke ku ciyê cinsiyetê guheriye 
(lawê kurd, keça tirk) jî nîne. Ya rast, du sê mînak ne tê de, berdewamiya klîşeyekê 
heye ku vê carê naveroka wê berevajî bûye. 

Navxweyîbûna Pratîkên Klîşeyekê 

Dîsa bêyî ku gotinê dirêj bikim dibêjim, ev klîşe derxistin an dûrxistina jinê ye 
ji welatê wê. Bi gotineke din, jina xwecih li pey mêrê biyanî dikeve. Di vê tabloyê 
de, ku bala rexneya postkolonyal jî kêşaye, divê jin ji erdnîgariya xwe bê dûrxistin. 
Li gor vê teşebisê, jin mexdûrê çanda wî qewmî ye. Ji aliyê wê çanda pederşahî û 
neşareza ve hatiye dorpêçkirin. Gayatri Spivak dibêje ku, di hin romanên îngilîz ên 
sedsala 19an de, temsîla jinên hindî û afrîkî yên mêtingehê wisan dihat bikaranîn ku 
dîroka emperyalîzmê meşrû û masûm bikin: “Divê jina qemer ji mêrê qemer bihata 
rizgarkirin”! 41 


38 Bnr. KamiranAlî Bedirxan, Eyloyê Pîr, Lîs, 2007, r. 31-32. 

39 MuslûmYûcel, hb., r. 11-65-107. 

40 Mûslûm Yûcel, hb., r. 194. 

41 Nql. Zeyno Zeynep, hb., r. 21-22. 



Di romanên serdema yekem a Komarê de ev klîşe heye. Mesela di Zeyno ’nun 
Oglu de, Zeynoya kurd bi evîndarê xwe yê berê Yuzbaşî ihsan re dizewice û diçe 
Tirkiyeyê. Di Daglan Bekleven Kiz de Zeynep a (li vir jî Zeyneb) ku li Agirî bêhn 
li tirkan diçikîne, dema aşiqê 42 Teymen Adnan dibe, ne tenê xwe teslîm dike hemû 
belge û ewraqên şoreşê jî teslîmî tirkan dilce. Şoreş têk diçe, Zeynep dide pey Adnan 
diçe Enqereyê, li wê derê ji ber van xizmetên xwe ji aliyê Fennandariya Giştî ve 
tê xelatkirin. Di romana Sevgim ve Istirabim de, Teyareci Metinê ku balafira wî di 
bomberdimana serhildana Agirî de dikeve û ew jî ji mil û lingekî xwe dibe, heya 
salek û nîv ji aliyê qîzeke kurd ve tê dermankirin û xwedîkirin. Di dawiyê de, dema 
ev camêr cesareta xwe berhev dike diçe ber deriyê destgirtiya xwe ya kevin a ku qîza 
dîplometekî ye, ev keça kurd jî, ya ku nivîskar tenezûl nake navekê bidê, bi sedaqe- 
ta koleyekî li pey Teyareci Metin diçe. Di romana Yezid’in Kizi de jî rewş zêde ne 
cuda ye. Hikmet Aliyê ku dostekî kevin ê Gazi Mustefa Kemal e, di rêwîtiyekê avî 
de Zeliya esilkurd a êzidî nas dike. Ferq dike ku Zelî û hinekên din (Şeyh Şemun, 
li vir jî dîsa “şêx”!) dê li çiyayê Şingarê [di romanê de Sincar] agirê serhildanekê 
hil bikin. Hikmet Ali piştî şeveke têr-şehwet, Zeliyê îqna dike ku dev ji tiştên wisan 
berde û cardin berepaş vegere Arjantînê. Wisanjî dibe. Di romana Dersim 1937 de, 
ku ev di sala 1975an de çap bûye, Nahideya Dêrsimî ji bo ku Binbaşî Kemal pê re 
bizewice û wê ji “wan deveran” xelas bilce, hêvî û lavayan jê dilce... Diyar e di vê 
klîşeyê de şewqa sahneyê li ser du kesan e: Serbazê tirk ê xwedî qudret û qîza lcurd 
a dildar û ji tesîra wî re vekirî. 

Zeyno Zeynepa ku di vê mijarê de gotareke hêja nivîsiye lewma di vê tesbîta xwe 
de mafdar e: “Di romanên tirkî de dema temsîla jinê di îsyanên kurd û mijara jinan 
de li hev diçerixe, li ser navê medenîkirin û modernkirinekê îlleh vê dîmenê nîşan 
dide: Divê jina kurd ji welatê wê û mêrê wê bê xelaskirin.” 43 

Wek ku minkêliya din jî diyar kir, ji ber guherîna peywendekê (hevrêtiya çepgir) 
di seyra van temsîlan de hin guherîn çêbûne. Qey nebe fanteziyên ev çend sethî û 
zayendperest ên mêtinkar ji holê rabûne. Dîsa jî çend mînakên van salên dawîn hene 
ku divê mirov eceleyê lê nelce. Mesela, romana Mutluluk a Livaneli yekji wan e. Mer- 
yema ku rastî tecawiza apê xwe hatiye (ku Meryem vê yekê heya dawiyê vedişêre) 
dê ji aliyê kurmamê xwe Cemal ve bê kuştin. Cemalê ku tezkereya xwe nû girtiye û 
ji şerê çiyayên Kurdistanê filitiye, bi vê mebestê Meryemê dibe Stenbolê. Lê her du 
ciwan dema ku ji hewa û îqlima welatê ku adet û toreyên wî mirovkûj e dûr dikevin, 
ev trajedî berteref dibe. Bi ser de li Stenbolê bi rêberiya profesorekî zana yê tirlc (irfan 
Kurudal) dê xwe û rastiya xwe nas bikin. Heta dê eşqê jî bi xêra vî camêrî nas bildn. 


42 Nivîskar carek wan di şkeftekê de tenê dihêle, di nav wan de nîqaşek saz dike û piştre jî wan 
teslîmî şehwetê dike, lewma carna peyva “eşq” ji bo vê têkiliyê zêde ye. 

43 Zeyno Zeynep, hb. 

* Ku di wergera tirkî de ji bo vê têgeha Girard, “arzunun dolayimlayicisi” hatiye gotin. 



Ji ber ku hebûna vî kesê sêyem, bi qewlê Girard, dê bibe “reqîb”ek û arezûyan bide 
ber qamçûyan*, wan nêzîkî hev bike û “bextewarî”yê bike nesîbê wan. 44 

Baş e, di edebiyata kurdî de rengvedana vê klîşeyê çawa ye? An bi kîjan nivîskar 
û metnan, ev klîşe kete edebiyata kurdî? Bi qasî ku min ferq kir ev yek pêşî bi ro- 
mana Ronî û Tarî ya Mehmed Uzun û dûre jî bi ya Ez ê YekîBikujim a Firat Cewerî 
kete edebiyata kurdî. Di romana Ronî û Tarî de keça kurd Kevok, bi serbaz Baz re 
(nivîskar pir hewl dide ku portreya wî ya insanî derxe) wî ji refleksên statûyeke 
serdest dûr bike di nav eşqeke bêhêvî de li çareyekê digerin. Xelasî, terka welat e. 
Ji ber ku her du jî di xetereyê de ne. Ne Baz wekî berê karê qirêj ê dewletê jidil pêk 
tîne û ne jî Kevoka ku demekê gerîla bû û piştî dîlketinê bû yara Baz dikare vegere 
Welatê Çiyan. Ligorromanê tenê riyekheyejibojiyanekenû: Divêji Welatê Mezin 
û Welatê Çiyan veqetin. Ji ber ku her du jî ji ber şer bûne “cehenem”, bûne “diyarê 
Hades”. 45 

Bi awayekî manend, di romana Ez ê Yekî Bikujim de jî eynî sehne saz dibe. 
Rizgariya Dîanayê, ku demekê gerîla bû, piştî dîlketinê bi riya qorîciyan dikeve 
destê hêzên kontra û rastî tecawiza wan tê û ev e niha bi zora wan hêzan jî bû yeka 
laşfiroş. Belê, her çend xwediyê têlefoneke mobîl be jî û tu astengî jî nebin ku xwe 
biavêje saziyeke sivîl û ji vî halî xelas bibe, xelasiya wê encax dê bi dûrketina ji 
welat mumldn be. Vê îmkanê jî, çi ecêb e, dê “nîvîskar”ekî kurd bidê ku li Swêdê 
dijî û aniha ji bo panelekê hatiye Amedê. 

Li vir tiştê ku mirov sewqî fikaran dike ew e ku klîşeyeke berevajîbûyî û/an jî 
oryantalîzmeke navxweyî dubare dibe. Bi vî halê xwe û bi çend teserufên hevbeş ên 
din, bi min ev du roman xwendevanê kurd aciz dikin. 46 Ji ber ku di romanên tirkî de 
dûrxistinajinêji welatê wê, kêm-zêde xwediyê vê wateyê bû: Jin, ji ber paşvemayîna 
civatê, ji ber adet û toreyên neinsanî mexdûr e; tê perçiqandin; ji germahiya eşqeke 
ku hisên wê yên jinane şiyar bike bêpar e; heta ji tetmînbûnê jî mehrûm e; ji ber 
nezaniyê tevlî îsyanan bûye û hatiye xapandin; ger zilamekî medenî yê qenc (ku ew 
bi piranî serbazek e) rastiyê nîşana wê bide an wê ji vê cendereyê xelas bike, dê ew 
jî bigihîje felatê. An di van salên dawîn de ev klîşe wesfekî civakî girtiye: Jina kurd, 
qurbana şîdeta nav malê ye an mexdûra têkiliyeke veşartî ya ensest e (wek romana 
Mutluluk); hê nebûye qurbana cinayeteke namûsê an hê qesta canê xwe nekirî em wê 
ji “wê derê” ( bölge ) dûr bixin... Yanê di nav vê klîşeyê de rewşa jina kurd, di nav paş- 
vemaneke çandî (kûlterel gerilik) û çarçoveyeke derî-medeniyetê 47 de tê pêşkêşkirin. 


44 Ztilfii Livaneli, Mutluluk, Dogan Kitap, 2011. 

45 Mehmed Uzun, Ronî mîna evînê Tarî mîna mirinê, Avesta, 1998. 

46 Ji bo yek ji van nivîsan bnr. Receb Dildar, “Xwendineke cihê li ser Ez ê Yekî Bikujim ”, 
Kowara W, j. 24, 2009, r. 3-6. 

47 Ev rûyekî din ê “seferên kulturî” (ktilttir seferleri) yên Aziz Nesin e. Rewşenbîrên tirk 
demeke dirêj bawer dikirin ku mesele çandî ye, lewma Şerq dê bi seferên wisan medenî û 
şareza biba. 



Lê belê, ew jinên ku ji aliyê Uzun û Cewerî ve dil heye ku ji welat bên dûrxistin 
(gerçî Kevokjî Dîanajî tên kuştin 48 bêyî ku bigihîjin vî mirazî) ji van wesfên “îbtidaî” 
dûr in. Her du jî tevlî gerilayan bûne (Kevok xwendekara zanîngehê ye), derbarê 
welat, paşeroj û rizgariyajin û jiyanê de hişmend û zana ne. Lê ew jî wek Zeynoya 
paqijkera qerargehê muhtacî rizgarkirinekê ne. Kevok jî Dîana jî li ser koreriyekê asê 
ne. Vê carê ji ber rewşa polîtîk. Ji ber ku ûtopyaya wan têkçûye, hêviyên wan pûç 
derketine, teriqîne. An jî ji aliyê nivîskarên xwe ve wisan hatine nîşandan. 

Elbet bi van gotinên dawîn, ez dizanim ku min qaîdeyeke vegotinasiyê bin pê 
kiriye: Ferqa navbera nîvîskar û vebêjer. Lê di her du metnan de bi awayekî ecêb, 
çîrokji aliyê “nivîskar” ve, ku lehengekî figûral ê metnê ye, tê qisetkirin. Dema mirov 
dikeve nav teferûatan pê dihese ku ew “nivîskar”ê ku ji bo çavdêriya îhlalên mafen 
mirovan bi komeke rewşenbîr û rojnamegeran re ji welatekî Ewrûpayî hatiye û niha 
li lobiya otêlekê guhdariya Kevokê dike, pir dişibe Mehmed Uzun. 49 Her wiha ew 
“nivîskar”ê ku bi mebesta paneleke li şaredariyê ji Swêdê hatiye bajarekî Kurdistanê 
û aniha li odeyeke otêlê (li vê tesadûfê!) guhdariya çîroka Dîanayê dike hema bibêje 
siya Firat Cewerî ye. Helwêsta bimesafe ya van her du nivîskaran (di her du wateyan 
de “van nivîskaran”) a derbarê şerê çekdariyê de, di romanê de xwe diyar dike. Wisan 
bawerî bi daxwaza lehengên jin tînin, carekê be jî riyeke din li ber wan danaynin. 
Qet nebe di Ronî û Tarî de êdî Kevok bê mecal e û Uzun di ber vê bêmecaliyê de 
rewşa lehenga xwe qiset dike. Lê Cewerî wisan bawerî bi vê xilasiyê aniye ku di 
ciyekî romanê de ev ji deve nivîskarê fîgûral ev derdikevin: “... û çawa be ez ê wê 
ji vî agirî, agirê dojeha welatê wê xelas bikim.” (r. 150, îtalîk yên min in). Ku bal 
li ser be, dibêje “dojeha welatê wê” û mensubiyeta xwe derveyî vê yekê dihêle. Di 
beşa “Biyanî”ya Ronî û Tarî de jî dema Kevok di berpesnan de dibêje, “Hades bang 
dike, divê herim”, nivîskarê fîgûral dibêje, “Mere wî welatî” (r. 151). Ku qesta wî ji 
“wî welatî” Kurdistan e, bi qewlê romanê Welatê Çiyan e. Di çavê nivîskarê figûral 
de ew welat bûye cihê şer, hilweşan û rûxandinê. 

Bila miletekî bindest şerê rizgariya netewî dabe destpêkirin, nivîskar derketibin bi 
zimanê wî miletî berheman bidin û piştre şerê wê cografyayê bi vî rengî nîşan bidin... 
Belê, îtiraz ji bo rê û rêbazan dê hebin, divê hebinjî, lê ji bo miletê bindest tunebûna 
ûtopyayekê em ê çawa îzeh bikin? An em ê van temsîl û navlêkirinan daynin kû? Lê 
berî ku em daynin ciyekî, ka em li çend mînakên din jî binêrin. Mesela em sebebên 
derketina çiyê yên van jinan binêrin: Di Ronî û Tarî de Kevok, ji ber evîna Jîr, li dû 
Jîr derketiye çiyê. Dîana ne ji eşqa azadiyê, ji tehdeyên bavê xwe û tirsa zewicandina 
ne bidil bûye gerîla. Yanê di her du romanan de tabloya reşbîn xwediyê vê paşxaneyê 


48 Romanê dide hîskirin ku Diana miriye, lê Cewerî di Lehî yê de, ku dewama Ez ê Yekî Bikujim 
e, Dianayê dibe Ewrûpayê. 

49 Di nav romanê de nivîskarê fîgûral bi navê “Tarîxa Evîneke Keserkûr” (di wergera tirkî de 
“Hûzûnlû Bir Aşkin Tarihi”) xwediyê romanekê ye ku ev telmîhek e ji bo romana Siya Evînê 
(YitikBir Aşkin Gölgesinde) ya Mehmed Uzun. 



ye: îsyan û şerê ku pê re dest pê kiriye, tu nirx û qîmetek neafirandiye, berevajiyê 
wî bûye sebebê rizînekê! 50 Qey mirov dibêje her du nivîskar jî derketina vî şerî, di 
asta hin bemameyên televîzyonê de tînin rojevê ku ew bemame gelek caran zemînê 
analîzên sosyolojîk ên gelek sethî û manîpûlatîf in. Gelo ji ber vê yekê ye di her du 
romanan de jî temsîlên req ên mêtinkar, hinekî nemi bûne? Mesela di Ez ê YekîBiku- 
jim de li hemberî Satilmişê mitecawiz, Yuzbaşîyê “dilrehm” heye.(Ku serbestberdana 
Dîanaya şervan bi destê vî yuzbaşiyî, di nav xwe de problemeke din a romanê ye.) 
Di Ronî û Tarî de nivîskar pir hewl dide ku portreya insanî ya Baz derxe û dilê me pê 
bide şewitandin. Jixwe di guherîna wî de ev naîfiya ha heye: Her çend li welatê tund 
û bêrehm ê General Serdar hin serbaz, kujerên dest bixwîn bin jî (ku Baz yekî wisan 
e ku malbata wî hatiye qetilkirin û ew jî ji vê yekê bê xeber li ber destê serbazekî 
ji nasnameya xwe ya rasteqîn dûr mezin bûye), dema rastî ronahiya evînê hatin, dê 
bikarin ji karên xirab û jiyana xwe ya bêwate rizgar bibin. 

Di vê guherînê de elbet muadîliya pratîka van salên dawîn heye ku ew pariyek bi 
destê nivîskarên wek Zûlfu Livaneli, Ahmet Altan, Vedat Tûrkali, Mehmet Eroglu 
nerm bû. Lê mirov her wiha şikê lê dibe qey tiştekî ji vê yekê wêdetir hebe li bal 
van her du nivîskarên kurd, wek hesabekî li pey muzakereyê û dilxwazê qebûlkirinê, 
hesasiyeteke ku çav berdaye xwendevan û derdora rewşenbîrên tirk. Li gor nivîsên 
Fexriya Adsay û Receb Dildar, belê tiştekî wisan heye. 51 Deh sal berê ev qible ji bo 
Mehmed Uzun guherîbû. Wisan dixuye heman tişt ji bo Firat Cewerî heye ku daye 
ser riya Uzun. Jixwe aliyekî din ê hevpar ê wan ew e ku her du nivîskar bi salan li 
Swêdê mane, li Stenbolê bi rêya heman kurdên “spî” ve nêzîkî derdora edebiyata 
tirkî bûne, ser destê heman wergêr û rexnegiran derketine pêş, auraya wan a etnîkî 
ji aliyê heman medya û weşanxaneyan ve hatiye mezatê. 52 

Wisan dixuye rizgarbûna jinê jî maye li ser pişta van her du “nivîskar”ên figûral 
ku di jiyana rasteqîn de mesafeyek danîn navbera xwe û şerê qewimî. Ji ber vê yekê 
ye gelo di ciyekî van romanan de, ew şehweta ku li serbazan hasil dibû, qey mirov 
dibêje wek potansiyelekê dikare derbasî “nivîskar” jî bibe. Mesela, Kevoka ku ga- 
zindan dike da ku mijarên rojanetir, evînên rasteqîntir ên şer û têkoşînê binivîsîne, 
ji aliyê nivîskarê fîgûral ve bi vî çavê zayendperest tê qisetkirin: Keçeke spehî, çav 
reş, xwediyê kûrahiyeke bedew, mijang û birûyên wê gelek xweşik, lêvên wê fireh 


50 Her çend navê wê nehatibe dayîn jî di Ez ê Yekî Bikujim de Diyarbekir wek bajarekî tê 
teswîrkirin ku xerqî fuhuşê bûye, zimanê xwe ji bîr kiriye, bûye xerîbê nasnameya xwe. 

51 Fexriya Adsay nivîseke gelek balkêş nivîsî li ser sebebên bêhêziya temsîla mekanî û 
rastiya li pişt vê xumamiyê di romanên Cewerî de, bnr. Fexriya Adsay, “Bîreweriyeke 
birîndar: Bênaviya welatekî û bajarên wî, di romanên Firat Cewerî de bîreweriya nivîskar û 
rewşenbîriyê” Wêje û Rexne, j. 1, 2014, r. 152-161; û her wiha ji bo îtirazên din bnr. Metin 
Adiyaman, “Tûrkiye gazeteleri için Firat Ceweri vakti”, Yûksekova Haber, 24ê kanûna 
2013an; Receb Dildar, hb. 

52 Ez wisan bawer im ev yek didome, j i ber ku tu bernameya televîzyonê nema ku Cewerî tevlî 
nebûbe û tu rojnameya tirkî nema ku milaqatek nedabê. 



û tijî ne, kî wan lêvan di nav lêvên xwe de dihebîne, keçika bejindirêj, stûdirêj, 
tilîdirêj, navteng û hêtên wê mîna tîrên vekişiyayî, pêsîrên wê yên vekişiyayî sînga 
wê dike navenda bal û nêrînê, hêt, çîp û ling mîna stûnên antîk. (bnr. r. 145). Di Ez ê 
Yekî Bikujim de nivîskarê fîgûral, Dîanaya ku ji bo alîkariyê lavayan lê dike û raziyê 
zewaceke formalîte ye, wiha qiset dike: “Heke ez ne zewicî bûma, dibe ku min tavilê 
destê xwe biavêta destê vê karxezalê û ew bikira şirîka jiyana xwe. Niha wek mîsala 
Zembîlfiroş û Xatûnê, xwe tobedar dibînim û rişma hisên ku dike serî ji min bistînin, 
bi paş ve dikişinim” (r. 102). 

Di beşa yekemîn a romanê de Temoyê şîzofren jî Dîanaya bextreş jî (du şoreşger 
û şervanên berê ku yek jê hatiye ber sînorê dînbûnê, ya din bûye qehbik) welatiyên 
xwe bi sersariyê sûcdar dikin, ji ber ku wan berdêla her du lehengan neşikirandine... 
Peyveke din jî ku li ba her duyan gelek caran dubare dibe “dojeh” e. Û nivîskarê 
fîgûral jî ji bilî xelasbûna ji vê dojehê tu riyên din nayine rojevê an nîqaşek nîne ku 
riya xelasiyeke giştî nîşan bide. Gelo di vê encamê de dibe ku para hesasiyeteke dûrî 
muxatebên kurd (xwendevanê lcurd) hebe? 53 Dibe. Wisa nebe jî tiştekî sabît heye: Di 
lêkolînên derbarê edebiyata postkolonyal de, derxistin an dûrxistina jinan ji welatê 
wan ê ku îsyan an şerekî netewî lê dest pê kiriye, xwediyê wateyeke diyar û berçav e. 
Em çiqas wan metnên neteweperest û şoven ên duh, li ser vê hesasiyetê rexne dikin, 
lazim e em wê niyeta kevin a ku bi rengên lîberal û hûmanîst xwe cardin saz dilce jî 
bibînin. Qey nebe hebûna ev çend klîşeyên kolonyal vê yekê zerûrî dilce. 

Li Şûna Encamê 

Rita Felski di kitêba xwe ya bi navê Edebivat Ne îşe Yarar [Edebiyat bi Kêrî Çi 
Tê?] de qala du xwendinan dike, wek “xwendina asayî” û “xwendina akademîk.” 54 
Dibêje ya ewil zewq û çêja şexsî dermale dike, lê ya duyem di bin hukmê tradîsyonên 
lêkolînê de karekî xwedî-disîplîn e û daîm jî hişyarbûnê derdixe pêş. Heya ku metnên 
ku me niha hinek qala wan kir hebin û rexneya edebî jî bi îmkanên warên din re ev 
çend berfireh bûbe, gelo mumkin e mirov xwe berde ser rehetiya kursiyekê û kêfa 
xwendineke saf bike? An xwendineke saf a ku ji niyetên me dûr, heye? Metnên ku 
tê de lêrasthatineke kolonyal hene, ji aliyê temsîlê ve dê xwediyê hin arîşeyan bin. 
Ew arîşe bi riya xwendineke postkolonyal dê bên destnîşankirin û zewq şûna xwe 
bide teyaqûzê. Lê ji van girîngtir, heya rewşa kurdan wek îro be û bi ser de karûbarên 
miletên li ser cografyaya wan hikumran bi vî rengî bin, zehmet e ku îmajên netewî 
di rengekî insanî de bên pêşberî me. Bi ser de ji aliyê hin nivîskarên xwecih ve 
tekrarkirina hin klîşeyên kolonyal, dê hinekî din mirov sewqî fikaran bike. Lê ji bo 
peydakirina sebebên van klîşeyan ne lazim e mirov dûr biçe. 

Adar-Nîsan 2014/Mêrdîn 


53 Fexriya Adsay, hb., r. 159. 

54 Rita Felski, Edebiyat Ne îşe Yarar?, wer. Emine Ayhan, Metis, 2010, r. 22. 
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DI ÇARBAREYA ‘BÎR ADA HÎKAYESi’ YA 
YAŞAR KEMAL DE REXNEYA DÎROKÊ, 
ÇÎROKA KOLEKTÎF Û MUXEYÎLEYA CIVAKÎ 

Erol Köroglu * 1 2 * 


‘Bir Ada Hikayesi’ [Çîroka Giravekê] ya Yaşar Kemal, çarbareya romanekê ye ku di 
14 salan de hatiye weşandin. Xelekên vê çarbareyê û rêza weşana wan wiha ye: Firat 
Sayu Kan Akiyor Baksana 1998 [Ava Çemê Feratê Xwîn e], Karmcamn Su Içtigi 
2002 [Henûniya Deryayê], Tanyeri Horozlari 2002 [Dîkên Berbangê], ÇiplakDeniz 
ÇiplakAda [Behra Tazî Girava Tazî] 2012. 2 Di navbera romana sêyem û çarem de 10 
sal heye. Gelo cilda çarem, rêzeroman ber bi dawiyê ve biriye an jî çi li cildên pêşî 
zêde kiriye, divê ev mesele cuda ji vê nirxandinê bên nîqaşkirin. Ji xeynî vê, em dika- 
rin çarbareya Bir Ada Hikayesi, wek rêzeromana çîrokeke şernexwaz qebûl bikin. Lê 
bi vê çarbareyê annanca Yaşar Kemal, ji vê tevlihevtir e. Helwesta rexneyî ya li hem- 
ber hemû şerên dîrokê li temamê çarbareyê belav bûye, tenê qonaxek e bo destpêka 
rêwîtiyê. Romanûsê ku ji vê qonaxê bi rê dikeve, zêdetir dixwaze tesîra deh salên 
herdu şerên di navbera 1915 û 1925an de, Şerê Cîhanê yê Yekem û Şerê Rizgariyê, 
li ser mirovan û hewldana wan a piştî şer, ya ji bo xwerizgarkirina ji travmayên şerî 
binivîse. Ji bo vê jî, li dijî hemû hikayetên ku van şeran wek mecbûriyet an jî wek 
qehremaniyekê bide zanîn, tevna romanên xwe li ser ‘çîrokeke dijber’ dihûne. 

BAH, çîroka wan kesan e ku ji ber tevliheviya li Anatolyayê mişextî dibin, ji 
welatê xwe dûr dikevin, li giraveke sembolîk a bi navê ‘Karmca Adasi’ [Girava 
Moriyan] kom dibin û hewl didin ku civakeke avakar û ahengdar pêk bînin. Her 


* Asîstan Profesor, Zanîngeha Bogaziçi, Beşa Ziman û Edebiyata Tirkî. 

1 Ev xebat, bi zêdekirin û kêmkirina vê nivîsa îngilîzî hatiye amadekirin: "Novel as an 
Altemative Collective Remembrance Text: Poiesis, Storytelling and Social Thinking in 
Yaşar Kemal’s An Island Story Quartet,” (amd.) Catharina Dufft, dnd. Turkish Literature 
and Cultural Memoty: “Multiculturalism ” as a Literary Theme after 1980, Wiesbaden, 
Almanya: Harrassowitz Verlaf, 2009: rp. 163-192. 

2 Ji vir û pê de di vê makaleyê de 'Bir Ada Hikayesi’ wek BAH, Firat Suyu Kan Akiyor 
Baksana FSKAB, Karincamn Su Içtigi KSi, Tanyeri Horozlan TH û Çiplak Deniz Çiplak 
Ada jî wek ÇDÇA dê bên kurtkirin. 



takekes, di vê civakê de bi barê rabirdûyê û nasnameya xwe ya ciyawaz a ku ji ber 
vê barê rabirdûyê hilgirtiye, pêwendiyê bi şexsên din yên vê civakê re datîne û ji 
bo pêkhatina civakê peywira xwe tîne cih. Lewma jî BAH, çîrokek e li ser hêza 
ragihanê. Her xeleka çarbareyê, ne bi awayekî qalibî û klîşe lê bi awayekî xumam 
li ser hin qonaxên vê pêwendiya qewî a civakî, zimanî û diyalogê ye. Ji vî alî ve 
xeleka pêşîn FSKAB çîroka tekoşîna takekesî ye bi tenêtiya xwe û barê rabirdûyê, 
pêre jî keşfkirina milmilaneya civakî û diyalogê ye di nav vê tekoşînê de. Romana 
duyem KSi cextê lê dilce ku diyalog vediguhere civakîbûnê û çîrokên şexsî, derd 
û kulên kesane ‘aydê her kesî ne û nîşan dide ku çîrokên şexsî û tecrubeyên ji wan 
çîrokan derketî, çawa bi awayekî erênî tên bikaranîn. Romana sêyem TH jî, ne tenê 
vegotina civakîbûnên din e, li hember civakîbûnên neyînî û ezmûnên ku ji xwezayê 
bi xwe diwelidin, vegotineke erênî ye. Dema mirov ber bi dawiya romana sêyem 
ve tê, gelek nihêniyên ku dê di romana çarem de bên eşkerekirin hene lê di dawiya 
cilda sêyem de ji nişkê ve ev hevok derdikeve pêş me “[djema dîkên berbangê bang 
dan, girava me bû girav, gundê me jî bû gund” (423) û mizgîniyê dide me ku her tişt 
li kar e û pêvajo xweş berdewam e. Cilda dawî ya çarbareyê Çiplak Deniz Çiplak 
Ada hewldanek e ji bo eşkerekirina nihêniyan û gehiştina dawiyê lê bi taybetî jî ji 
ber lezgîniya xwe ji hewldana hersê cildên pêşî dûr dikeve. Ji ber wê jî dê di nav vê 
cerebeya şîrovekirinê de neyê hesibandin. 

Li jêr, ez ê îddia bikim ku BAH, ne tenê bi çîrokên şerxwaz re dikeve nav cengê 
lê tiştekî ji wê kûrtir dike. îddiaya min ev e: Yaşar Kemal, bi vê çarbareyê bîranîn- 
metneke berfireh a çîroka jêrdestan (madûn) pêşkêş dike ku heta wê demê metnên 
şerxwaz tenê wek hêmayeke temamker sûd jê wergirtine an jî nexwestine wan 
bibînin. Tevî ku di versiyona îngilîzî ya vê makaleyê de dê eşkere bê dîtin mihtacê 
şîrovekirineke berfirehtir e jî, ez ê li vê derê tenê hewl bidim ku xwezaya çîroka dijber 
a ku BAH pêşkêşî me dike, bidim ber çîroka serdest, nîqaş û teswîr bikim. Ji bo vê 
jî ez ê li ser du pirsan hûr bibim: Çîroka van romanan, bi çiyê xwe ji çîroka serdest 
a serdema xwe cuda ye, çawa, çima cuda dibe? Gelo em dikarin bêjin ku vê çîroka 
serdest a dijberî xwe xera dilce? 

Çîroka Dijber a ku bi Helwesta Rexneyî bi Dîrokê re Pêwendiyên Xeternak 
Saz Dike 

Yaşar Kemal jî wek çîroka serdest hin rûdanên eşkere hildibijêre û çîroka xwe li 
ser wan ava dike lê ya wî ne tenê ji rûdanên qewimî pêk tê ku ji aliyê wê hişmendi- 
ya serdest ve nehatine dîtin, herwiha ji wan metaforîk û edebîtir e. Dema ku Yaşar 
Kemal, wan tecrûbeyên xwe yên rûdayî diguherîne û bi şêweyeke cuda dinivîse, 
hay ji tevlihevî û pirrhêliya şiyana bîreweriyê heye û rabirdûyê wisa saz dike. Bi 
sûdwergirtina dubendiya lêkolînera bîreweriyê Luisa Passerini, em dikarin helwesta 
bîranînê ya çîroka serdest wek ‘pêwendiyên sazbûyî’, helwesta Yaşar Kemal jî wek 
danîna ‘pêwendiyên xetemak’ bi nav bikin. (Passerini 2003, r. 240) Taybetiyeke 


sereke ya çîroka serdest ew e ku danîna têkiliyên nû di navbera lehzeyên bîreweriyê 
de piştguh dike; dema pêwendiya sazbûyî pêk tê, helwesta wê ew e ku dê ev pêwendî 
her û her wisa bimîne. 

Belam Yaşar Kemal, dijberî vê gotara (discource) netew-dewletê ya li ser 
rabirdûyê, çîrokeke ciyawaz pêk tîne ku hêmayên wê ji aliyê vê gotara serdest 
ve hatine piştguhkirin, jê muhîmtîr, dixwaze bibe xwedî zimanekî guncav ji bo 
pêwendîdanînê, tevî ku ew hêmayên ji hev cuda bikevin nav dubendiyekê jî. Ji bo 
têgehiştina hewldana Yaşar Kemal, em dikarin ji fikrên feylesofê navdar Friedrich 
Nietzsche yên li ser dîrokê sûdê wergirin. Nietzsche, bi makaleya xwe ya dirêj a 
bi navê “Bikaranîna Dîrokê bo Jiyanê û Dezavantajên Wê”, hişmendiya xirab a 
pêwendiyên li gel dîrokê, ya civaka almanan di sedsala 19emîn de rexne dilce, ku ew 
bi xwe jî tê de jiyaye û li pey dîrokzaniyeke bo jiyanê sûdwer, behsa sê helwestên 
dîrokzaniyê dike: Abîdewî, pabendê serdemên qedîm û rexneyî. (Nietzsche 1997, r. 
70) Ez ê li ser helwesta rexneyî hûr bibim, ji ber ku BAFI, wek ‘çîrokeke dijber’ di 
‘esasê xwe de li ser helwesteke rexneyî û revîzyonîst, li hember dîrokê teşe digre. 
Nietzsche, bi gotina “Heke mirovek bixwaze jiyana xwe bidomîne, divê xwedî hêz 
be ku pêwendiya xwe bi perçeyeke dîrokê re qut bilce, vê pêwendiyê betal bike û car 
caran vê hêza xwe bi kar bîne” (hb. r. 74) balê dikşîne ser girîngiya vê helwestê. Ji ber 
ku dîrok, her ji rûdanên mezin û ‘ezamet pêk nayê; tê de tundûtîjî, qelsî û bê’edaletî 
jî heye. Naxwe divê em vê dîroka ku çavkaniya me ye jî, efû nekin û “şûrê xwe di 
koka wê de biçikînin”. Ev meseleya çavkaniyê an jî ‘eslê me, dê bike ku ev kirina 
me hem elzem be hem jî xeternak. Hemin em berhemên nifşê beriya xwe ne, naxwe 
divê em berhemên dubendî, azwerî û xetayên wan jî bin. Em wan xetayan mehkûm 
bikin an jî bêjin em ne berpirsyarê wan in, tiştek naguhere; dîsa jî em ê berhemên 
wan bin. Nietzsche ji vê re dibêje xwezaya yekem. Lê em dikarin hisaba van xetayan 
bidin, xwezayeke duyem pêk bînin û tesîra wan a neyînî ji holê rakin. Bi vî hawî 
em dikarin bibin xwedî dîrokeke cudatir ji wê dîrokê ku çavkaniya me ye. Ev karekî 
zehmet û xeternak e, fikra Nietzsche ew e ku xwezaya duyem her tim ji xwezaya 
yekem qelstir e: “Pirranî wiha ye: Em qenciyê dizanin lê em ya qenc nakin, ji ber 
ku em ya qenctir jî dizanin û em nikarin wê jî bikin.” (r. 76) Lê dîsa jî me hêviyek 
heye û Nietzsche, serî li cexteke diyalektîk dide da ku wan kesên dîrokê bi kar tînin, 
dilê wan hênik bike: Her xwezaya yekem wextekî xwezayeke duyem bû û xwezaya 
duyem a serkeftî jî hêdî hêdî dibe xwezaya yekem. (hb. r. 77) 

Lêbelê dîroka rexneyî çawa tê tetbîqkirin, ji bo vê rê û rêbaz hene gelo? Rêbazeke 
gelemperî nîne lê cerebeyên spesîfîk hene. Em dikarin BAHê jî wek cerebeyeke bi 
vî rengî qebûl bikin. Naxwe em ê pirsa xwe jî wiha bipirsin: Bi çarbareya BAHê, 
Yaşar Kemal, li hember çîroka serdest, li ser dîroka rexneyî xwedî helwesteke çawa 
ye? Gelo dikare, bo mînak bi rewşa dîrokî ya karakterên xwe li ser xeta û nakokiyên 
rabirdûyê rexne û xwerexneyan pêk bîne? Belê, di hersê romanan de jî nimûneyên 
wisa hene. Bo nimûne, karakterê sereke yê romanê Poyraz Musa, şerm dike ku tev 


li qirkirina êzdiyan bûye û ev şenna wî, çiqas bê gotin ku wî kes nekuştiye jî, rê li 
ber vedibe ku her û her temamê vê pêvajoya dîrokî û di vê pêvajoyê de berpirsyariya 
xwe bide ber tîrên rexneyê. 

Mirov dikare wekî vê gelek nimûneyan peyda bike. Lê belê di hersê romanên 
BAHê de jî rexneya dîrokê ‘esas bi hişmendiya xwe ya mîzahî derdikeve holê ku 
hem komîk hem jî trajîkomîk e û ber bi dawiyê ve jî têra xwe dibe hicva mîzahî. Di 
hersê romanan de jî, tevî ku tona sereke ne ev e jî, j i nişkê ve em rastî mîzahê tên. Bo 
nimûne, di romana yekem de, fermandarek (qolaxasî) ji artêşê, tê giravê ku ji rûman 
re bêje, ew ê ber bi Yewnanistanê ve bên tehcîrkirin. Nivîsa fermî ya di destê xwe de 
dixwîne lê baş pê dizane ku kes ji gotinên wî fêm nake. Wê demê, Milto Angeloyê 
safik dibîne ku bi baldarî û amadebaşiyê de sekiniye û fermandar wî hembêz dike, 
hêviya wî ew e ku ji vê wezîfeya zehmet xwe xilas bike. Wezîfeyê dide Milto û jê re 
wiha dibêje: “Ha wisa Milto. Ji bîr neke, tu kurê vî xakê yî ku ji berê ber de esker e.” 
(FSKAB, 74) Li gor gotara serdest, yê ku ji berê ber de wek esker ji dayik bûye, ne 
xak e, wek nasnameyeke etnîk, gelê tirk bi xwe ye. Ne pêkan e ku Rûmek daxilî vê 
kategoriyê bibe, wê demê taybetiya gel bo xakê tê veguhestin û Miltoyê ku bi rastî 
jî li wê derê hatiye dinyayê bi saya vê veguhestina taybet, vê payeyê bi dest ve tîne. 
Li wê derê çêbûye, eskerî jî kiriye helbet, lê ev yek di dema tehcîrkirina Milto de jê 
re tê gotin ku tê de mîzaheke trajîk xwe dide der. 

Lê belê di hersê romanan de jî, beşên ku rexneya dîrokê dihewînin, bi taybetîjî li 
ser helwesta dîrokî a abîdewî, bi awayakî nermemîzahî tên rexnekirin. Her ku gotara 
serdest xwe dispêre wê koka çavkaniyê û ji wan kêliyên qehremaniyê dûr dikeve, 
zimanê wê yê qehremaniyê jî ber bi mîzahê ve diguhere. Bo nimûne di romana sêyem 
THyê de, merasîma vekirina navenda hizba CHFyê (niha navê vê hizbê Cumhuriyet 
Halk Partisi ye) tê qisekirin. Bo vê merasîmê ji Enqerê mebûs hatine ûji wan yê herî 
mezin û xwedî tecrube, ku albayekî qehremanê şer e, diaxive: 

Ey gelê min, gelê min ê qehreman ku dijmin ji Sakarya, înönu û Afyonê derxistiye, 
di cenga Dumlupinarê de bi xwîna dijminên xwe tevahiya deştan av daye, Dumlu- 
pinar bi cendekên dijminan tijî kiriye, ey gelê min ê birûmet, yê ku li Izmîra rengîn 
bermahiyên dijmin rijandiye behrê tu yî, eyy gelê min ê bala, qehremanên kurê qeh- 
remanan, ma ne tu yî ji Asyaya serbilind bi rê ketiyî û di rê de li her qonaxê te dew- 
letek ava kiriye heta tu gehiştiyî Anatolyayê, yê ku Bîzansê li ber wî çok daye ‘erdê 
ma ne tu yî? Yê ku 900 salan li vê dinyaya qerase hukm kiriye, ma ne tu yî? Yê ku 
Atîlla, Cengîz Xan û Tîmûr mezin kiriye û berdaye ser dinyayê, bi tîr û kevan û şûr 
û rimên xwe dinya hejandiye, çiya û deşt û derya tev lerizandiye, ma ne tu yî? (118) 

Niwaja (nutuq) albay bê qalîte ye û tevî vê ji aliyê teknîkî ve pirsgirêk heye di 
nav guhdaran de. Serokê navçeyê yê CHFê Kavlakzade Haci Remzi, ev girse ji gund 
û mezrayên derdorê berhev kiriye aniye, bi ser de jî ‘edetê “lihevxistina destan” hînî 
wan kiriye. Di axaftinê de yek li ber maseyê sekiniye, di dest de alek heye û ji bo 
destpêkirina çepikan, ew ê alê bilind bike, îşaretê bide girseyê. Herwisa, alê bilind 
dike û çepik dest pê dilce. Lê Kavlakzade hînî wan nekiriye ku çepikê biqedînin. Ji 


ber wê dengê çepikan bi tu awayî nasekine. Her ku Kavlakzade ji bo sekinandina 
wan alê li ba dike, çepik berztir dibin. Axir, ber bi ‘esmanan ve guleyek tê berdan û 
çepik wisa tên sekinandin. 

Wek ‘Çîroka Me’ BAH 

Gelo ji bo helwesta rexneyî bo dîrokê têrê dike ku mirov tenê komîkbûna gotara 
serdest pêşkêş bike? Rexneyeke bi vî rengî, xîmên gotara serdest pûç bike û wê 
bihilweşîne jî dê yekalî bimîne. Jixwe helwesta rexneyî ya çarbareyê jî di asoyeke 
berfirehtir a çîrokê de watedartir dibe. Ev yek, tenê bi pêkanîna civakîbûneke nû li 
Girava Moriyan pêkan e ku gelê wê û gelê derdorê yê nêzîkî wan bi tecrubeyên cuda 
yên piştî şer dişibin hev lê ji aliyê gelek hûrgiliyan ve tecrubeyên wan ji hev cuda 
ne jî. Di BAHê de pêkanîna vê civaka nû, bi saya parvekirina rabirdûyên travmatîk 
ên karakterên romanê û avakirina ‘niha’yeke erênî berev dahatûyê ve çêdibe. Li vê 
derê, em dibînin ku cîhana çîrokî ya BAHê, bi tevna çîrokeke hevpar ku “dema niha 
pêk tîne û berê wê li dahatûyê ye” li ser çîrokeke rabirdûyê, bîreweriyeke kolektîf, 
nasname û ragihanê tê avakirin. 

Bi rêkeftina ji van gotinan, gelo em dikarin bêjin ku BAH, bi helwesta xwe ya 
rexneyî, çîroka xwe ya kolektîf wek altematîf ava dilce û helwesta wê çîroka ser- 
dest betal dike? Yaşar Kemal, navê rêzeromana xwe ‘Çîroka Giravekê’ daniye û bi 
karakterên ku tên û diçin, vê çîrokê li ser serpêhatiyên şexsî yên wan karakterên 
“giravî” û çîrokên wan ên niha vedibêje. Naxwe BAH, “çîroka me” ye; stratejiya 
sereke ya vegotinê, bikereke kolektîf a qisekirinê ( agent ) pêk tîne. Li gor teorîsyenê 
vegotinzaniyê Uri Margolinê Îsraîlî, heke di çîrokê de rola karakterê sereke ‘aydê 
bikereke kolektîf be, tiştê li ber me çîrokeke kolektîf e. Lê belê hemû girse nabin 
bikerên kolektîf. Ji bo ku çîroka kolektîf derkeve meydanê, divê komek bi navê “em” 
hebe, endamên wê xwedî armancên hevpar bin û hewl bidin ku bi hev re bigehijin 
wan armancên komê. An jî divê cema‘eteke xwedî hesta nasnameya hevpar be. 
(Margolin 200, r. 591) 

Margolin herwiha niqaş dike ka em ê çawa fêm bikin ku metna li ber me ‘çîroka 
me’ ye. Ji bo vê nîşaneya herî muhîm, perspektîfa berev karakterên çîrokê ye. 
Çîrokeke xwedî hişmendiya ‘em’ê, bi reaksiyonên karakterên xwe ve takekesên 
taybet û tekane nahewîne, li şûna wê, bi rolên civakî yên endamên komekê watedar 
dibe. Di BAHê de jî pirrî caran ev yek heye. BAH, çîroka bertekên wan kesan e ku 
bi cudahiyên xwe yên şexsî dihesin ku ew mecbûr in kolektîvîteyekê pêk bînin. Ev 
çarbare çîrokên xwe jî li ser vê hişmendiyê ava dike. Lê ev hemû bertek ne wek 
hev in. Ji ber ku çalakiya zêhna her endamê komê tekane û cuda ye; her yek ji wan 
cuda difikire, cuda hest dike û cuda têdigehe. Li ser vê yekê, Margolin dibêje ku 
di çîrokeke ‘me’ de, takekes, li hember bûyer an jî rewşekê, bi hevpar-bertekekê 
tevnagerin, li şûna wê heman-berteke kê ( coaction ) nîşan didin. (hb. r. 605) Hevpar- 
bertek, encax dema çalakiyên zêhnî yên şexsan, bo bergeheke zimanî bên veguhestin 


derdikeve holê û ev bergeh jî di dawiya pêvajoya axaftin-nîqaşkirinê de dibe ku pêk 
bê. Herwisa, ji xeynî çîrokên şexsî yên rabirdûyê, şayesandina tişt û motîfên ‘aydê 
vê demê ne tê de, pirraniya BAHê li ser vegotina vê pêvajoyê ye. Rewşek derdikeve 
holê, endamên civakê vê rewşê wek rewşeke şexsî qebûl dikin, li ser vê fîkrên xwe 
tînin ziman, fikr li nav hev dikevin, pev diçin, pev dikelijin û dibin sersebebê berteka 
hevpar. Ji vî alî ve BAH, derheqê vegotina bikera kolektîf a bi navê ‘gel/milet' de, ku 
bi awayekî telepatîk her kes, her dem wek hev difikire, diaxive û tevdigere, ji çîroka 
serdest jî zêde zêde realîsttir e. 

Metna Bibîrxistina Kolektîf û Dualîzma Karîger 

Piştî vê nîqaşê, em dikarin bêjin ku BAH, li hember reduksiyonîstbûna kolektîf 
a çîroka serdest, çîrokeke cuda û kolektîf pêk tîne û bi vî hawî li hember dîrokê jî 
dibe xwedî helwesteke rexneyî. Lê gotina vê ji bo çareserkirina pirsgirêka me ne 
bes e. Gava me îddia kir ku BAH, çîroka cima‘etekê ye, divê em eşkere bikin ka 
kartêkeriya vê di romanan de çawa pêk hatiye. Ji bo vê jî divê em bala xwe bidin 
meseleya ‘bîreweriya kolektîf’. 

Têgeha bîreweriya kolektîf, li gel civaknasiyê derketiye meydanê. Ji bo vê jî rola 
Durkheim, pirr muhîm e. Durkheim, ne tenê bîreweriya kolektîf, herwiha hafizeyê bi 
xwe jî di nav binyada civakî de binecih dike û difikire ku ev binyad, amrazên têgehî 
pêşkêşî şexsan dilce ku rabirdûyê bînin bîra xwe. (Winter û Sivan, i999, r. 20) Şagirdê 
wî Halbwachs, ku îro navê wî li gel têgeha bîreweriya kolektîf tê zikirkirin, ev fikra 
wî ber bi lûtkeyê ve hilkêşa. Halbwachs dibêje ku, kesek bi komek an komên civakî, 
an jî di nav bizaveke fikrî ya kolektîf de, dikare xwe bîne bîra xwe. Her li ser vê fikrê, 
watedariya bibîrxistina tiştekî, bi saya awirên wê koma civakî derdikeve holê û tê 
bîra me ku em wê bûyerê ji çavê wê komê dibînin. Ji ber vê jî bîreweriya kolektîf, 
matrîsa bîreweriyên şexsî yên di nav civakê de ye. Halbwachs, ebeden bîreweriyê 
wek tiştekî ji takekesan cuda qebûl nake lê ev bîrewerî hetmen (teqez) ne şexsî ye 
jî. (hb. ji bo fikrên Halbwachs yên li ser bîreweriya kolektîf, bnr. Halbwachs, 1992) 

Ev nêzîkkewtin rast e û ne dûrî aqilan e lê xuya ye ku rola takekesî zêde paşguh 
dike. Jixwe lêkolînerên vê mijarê, gelek filcrên jev cuda pêşkêş kirine. Ji van fikrên 
li ser bîreweriya kolektîfi duduyên muhîm, yên Winter û Sivan in, ku têra xwe xêra 
wan bi vê mijarê heye. Bi taybetî jî têgeha homo actans dibe ku alîkariya me bike ji 
bo qenctêgehiştina BAHê. Homo actans, di navbera du cure insanan de gehînekek e; 
Homo psychologicus, ku insanê xwedî bîreweriyeke taybet e û homo sociologicus, 
ku ew jî insanê xwedî bîreweriya civakî ye. Taybetiya wî ew e ku actans (çalak) e; 
ango aksiyonel e. Gelek caran ew, çalakiya bibîrxistinê, nek bi fermandayîna di nav 
hiyerarşiyekê de, lê wek beşdarê civakekê pêk tîne. (hb. r. i 0) 

Ev kartêkeriya Winter û Sivan, cextê li ser dînamîzma bibîrxistinê dike. James V. 
Wertsch, di kitêba xwe Voices of Collective Remembering de [Dengên Bibîrxistina 
Kolektîf] li gel dînamîzma xwe ya hevterîb bi têgeha homo actans, peyva “hafize”yê 


red dike û teklîf dike ku em li şûna wê “bibîrxistin”ê bi cih bikin. “Ji ber ku temamê 
rasterêbûnê, bi awayekî micid cextê li ser pêvajo an jî çalakiyê dike, ez li şûna têgeha 
‘hafize’yê, ‘bibîrxistin’ê tercîh dikim. Li şûna ku em behsa bîranînên ‘aydê xwe 
bikin, em cextê li ser bibîrxistinê dikin ku ew jî kirineke me ye.” (Wertsch 2002, r. 
17) Wertsch, êdî meseleyê wek “bibîrxistina kolektîf ’ bi nav dike li gel cextlêkirina 
dînamîzm û guherbariya wê û vê pêvajoyê jî wek “belavkirina berdest bo reqabetê” 
pênase dike. Li vir, temsîla rabirdûyê, dibe ku wek reqabet û qayişkêşanê derke- 
ve meydanê. (hb. r. 23-24) Belam ‘esas kartêkeriya ciyawaz a Wertsch, bi têgeha 
“metnên bibîrxistina kolektîf ’ berbiçavtir dibe. Ji bo wî watedartir e ku bifikire; 
temsîla rabirdûyê ya vê komê bi çavkaniyên hevpar ên metnî tên afirandin, ne ku 
bibîrxistinê wek pêwendiyeke xef di navbera endamên komê de pênase dike. (hb. r. 26) 

Bi xêra vê fikra Wertsch, em dikarin kitêbên fermî yên dersa tarîxê, niwaj/ 
nutqên rayedarên dewlêtê yên di cejnên netewî û yadî salan de û hwd, wek metnên 
bibîrxistina kolektîf binirxînin. ‘Esas, BAH jî metneke wisa ye. Naxwe ferqa wan 
çi ye? Ji bo zelalkirina vê pirsê, dîsa Wertsch, xwe digehîne hawara me: Bakhtin, di 
kitêba xwe ya bi navê The Dialogic Imagination de [Muxeyîleya Diyalojîk] têgehên 
wek “desthilatdarane” (audboritative) û “jixweve qanehker” (intemally persuasi- 
ve) dirêje ber çerxa rexneyê û ferqa herdu gotaran nîşan dide. (Bnr. Bakhtin 1981 
r. 342-348) Li gor Bakhtin, gotara dînî, siyasî û exlaqfiroşî ya desthilatdarane ku 
‘aydê bavan, mezinan an jî mamosteyan e, dixwaze em wê qebûl bikin û malê xwe 
bihesibînin. Wê demê du rê li ber me hene: An em ê bi temamî qebûl bikin an jî ji 
binî ve red bikin. Ji bo vê, bazarî nayê kirin. Lê belê di gotara ‘jixweve qanehker’ 
de zordayîna hiyerarşiyeke wisa nîne. Axêver tê gazîkirin bo sazkirina diyalogê li 
gel kesên din, ji ber ku “gotinakujixweve qanehker e, nîvî ‘aydê me ye nîvî jî ‘aydê 
insanekî din”. Lewma jî gotina jixweve qanehker, destpêka bersivekê ye ku hem di 
nav gotinên berî xwe de cih digre, hem jî dê paşê wan biguherîne û bibe “amrazeke 
fikirînê”. (Wertsch 2002, r. 118-119) 

Dîsa jî bi alîkariya vê çarçoveya têgehî, li hember wan metnên kolektîf ên çîroka 
serdest, em BAHê wek metneke erênî tesdîq bikin jî, ev yek têrê nake ku em xwe 
bigehînin hizreke bêqusûr. Ji ber ku BAH jî, metnên bibîrxistinê yên li hember wan 
disekine jî, melûlê qusûrekê ne. Qusûreke ji tebîeta bibîrxistinê bi xwe: Berevajîkirin 
(distortion). Lêkolînerê navdar ê bîreweriyê Michael Schudson, vê meselê wiha 
t‘erîf dike: 

Berevajîkirin, mecbûrî ye. Bîr/hafize bi xwe berevajîkirin e, ji ber ku bi her halê xwe û bi 
awayekî misoger, ew hilbijêr e. Celebeke dîtinê, herwa nedîtinek; celebeke bibîrxistinê 
jî jibîrkirinek e. Heke hafize, celebeke qeydiyê bûya, me dikarî ern behsa hafizeyeke 
“rast” bikin. Lê hafize, pêvajoyeke kod-kirina enformasyonê, veşartin û bi awayekî 
stratejîk bibîrxistin û paşdeanîna wê ye. Di her qonaxa vê pêvajoyê de jî tesîrên civakî, 
derûnî û tarîxî hene. (Schudson 1995, s. 348) 

Winter û Sivan jî li ser vê meselê, wek Schudson difikirin. Ew jîji fikra hilbijêrbûna 
bibîrxistinê bi rê dikevin û pêş de diçin. îddia dikin ku hilbijêriya hafizeyê, berî kod- 


kirina rûdanê, dibe sebebê berevajîkirina wê. Şûnpêyên tecrubeyê di hafizeyê de, bi 
şert û mercên bêhempa jî, bi temamî nabe kopiyeke tecrubeyê bi xwe. Bo nimûne, 
rêzerûdanek an jî gelek kes, dibe ku bên kêmkirin û wek rûdanekê û kesekî bên 
bibîrxistin, an jî dibe ku cext li ser hin taybetiyên tecrubeyê bê kirin. Tecrube, gava 
ber bi hafizeyê ve tê şandin, careke din tê şîrovekirin. Wê demê jî “şema û senaryo” 
(schemata andscripts) xwedan tesîr in. Bo nimûne, şexs gava tecrubeyekê li hafizeya 
xwe qeyd dike, ihtimal heye ku şopa wê tecrubeyê wek “va çîroka jiyana min ev e”, 
bi şemayên takekesî an jî wek “her kes dijminê tirkan e”, bi şemayên li ser çanda 
xwe, şîrove dike. (Winter û Sivan 1999, r. 13) 

Ji aliyê xwe ve Wertsch jî, berevajîkirinê wek perçeyek ji pêvajoya bibîrxistinê 
qebûl dike û li ser du karîgeriyên wê, vê fikra xwe eşkere dike. Li gor fikra Wertsch, ji 
aliyekî ve em hafizeyê li ser pêşkêşkirina rabirdûyê, bi awayekî rast û durist, dinirxînin 
û bi vî hawî jî em wê didin ber “pîvana rastiyê” (accuracy criterion). Ji aliyekî ve 
jî em jê dixwazin ku hafizeya me “rabirdûyeke kêrhatî” (a usable past) pêşkêşî me 
bike, ango rûdan û karakteran bîne bîra me ku xizmeta dema niha, armanca me ya 
îroyîn bikin. Wê demê hafize mecbûr e ku herdu lazimiyên me; hem temsîla rast ya 
rabirdûyê hemjî rabirdûyeke kêrhatî, pêk bîne. Wertsch vê rewşê, bi têgeha Lotman 
ya bi navê “dualîzma karîger rave dike. Wek ku ev herdu daxwazên me nakokiyekê 
pêk tînin, lê dîsa jî bi awayekî hevdemî em dixwazin pêvajoya bibîrxistinê hem 
rabirdûyê rast û durist temsîl bike hem jî rabirdûyeke kêrhatî ji me re peyda bilce 
ku em nasnameyên takekesî û komelayetî li ser wê ava bikin. (Wertsch 2002, r. 3 i) 

Lêgerîna Hilatinê ya Şêniyên Giravê li gel Roja Nû 

Em dikarin bêjin ku çîroka BAHê, li gor wê dualîzma karîger ku Wertsch behsê 
dike, bi rê ve diçe; hem dixwaze rabirdûyê bi awayekî rast û durist temsîl bike hem 
jî dixwaze rabirdûyeke kêrhatî pêşkêşî me bike. Lê pirseke muhîm heye ku divê 
tam li vê derê em bipirsin: Gelo ev çîroka ku tenê li ser vegotin û texeyyula Yaşar 
Kemal, ango tekane afirînerê metnê saz bûye, ji aliyê temsîla rastî û kêrhatîbûna 
rabirdûyê ve, helwesta çîrokeke yekpare pêşkêş dike? Ango BAH, helwesta xwe li 
ser wê meseleya ku qal dike, perçe perçe pêşkêş dike an hemû perçeyan îdare dilce 
û çîrokeke yekpare jê derdixe? 

Fikra min ew e ku karakterekî dekoratîf ê rêzeromanê, dikare fersendekê bide 
me, ji bo têgehiştin û manepêdayîna yekpare. Ew karakter dengbêjê kurd Uso ye; 
di romana KSÎ de bi malbata xwe re tê û li giravê binecih dibe. Piştî ku ev karakter, 
Uso, dikeve romanê, yek dirêj û yek jî kurt, du çîrokan dibêje. Destana duyem a dirêj 
‘Kilama Feqiyê Teyran’ e. Çîrokeke pirr xweş e. Di navbera rûpelên 335 û 374an 
de ye. Erê, çîrokeke pirr xweş e lê dîsa jî mirov ji xwe dipirse: “Aya ev kilama dirêj 
çima di vê romanê de cih digre?” Feqiyê Teyran ê vê kilamê, kurê mîrekî kurdan e. 
Rojekê, ji dengê dengbêjekî, çîroka teyrekî guhdarî dike û bi rê dikeve ku wî teyrî 
bibîne. Kêm kesan dengê wî teyrî bihîstiye û tu kesî jî ew nedîtiye. Tekane karê 


Feqiyê Teyran dibe peydakirina wî teyrî. Bi salan lê digere û axirî wî dibîne. Gava 
teyrî dibîne, ji ser hişê xwe diçe. Dema hişyar dibe, êdî dibe dengbêj û destanbêjek. 
Li her derê digere, çîroka xwe dibêje û pê dihese ku êdî ew dikare li bilûr û sazê jî 
bide. Piştî wê jî navûdengê wî li temamê bajarên kurdan belav dibe, her kes rêz û 
hurmetê nîşanî wî dide. Kal dibe, vedigere mîrektiya babê xwe û li wê derê jî dîsa 
destanan dibêje, heta xilasiya ‘umrê xwe. Di mirina wî de, ew teyrê ku lê geriyabû û 
dîtibû jî tê de, hemû teyr tên, li ‘esmanan difirin û xatirê xwe jê dixwazin. 

Di BAFIê de, ne tenê di vê beşa Feqiyê Teyran de, herwiha di beşên din de jî 
karakter dikevin pêy wî teyrî. Di romana FSKAByê de dîsa em rastî vî teyrî tên. 
Lê vê carê çîrok ne di nav çîrokeke dî de ye; Poyraz bi ‘eşîreke ‘ereb re dikeve nav 
pevçûnekê, birîndar dibe, paşê xwe dispêre ber bextê Mîr Selaheddîn û ev çîrok jî di 
wê dema aramiyê de tê gotin. Rojekê, serê sibê Mîr û Poyraz derdikevin geştê, dengê 
teyrekî dibihîsin. Mîr ji Poyraz re dibêje, gelek kesan bi lêgerîna wî teyrî umrê xwe 
pûç kirine lê kesî ew nedîtiye. Poyraz, wê demê pê dihese ku ew jî dixwaze li wê 
derê be û li wî teyrî bigere lê divê ji ber ‘eşîra xwîniyên xwe bireve. 

Lêgerîna teyrî, di romana KSiyê de heta Kilama Feqiyê Teyran wisa dimîne. Di 
romana yekem de Poyraz, vê daxwaza lêgerînê talox dike (lê di romana çarem de jî 
xuya nake, ango ev niyeta wî ya lêgerînê tenê wek daxwaziyekê dimîne) û armanca 
lêgerîna wî naçe serî. Di KSiyê de em yekî dibînin ku vê daxwazê pêk tîne; ew kes 
Feqiyê Teyran e. Bi rastî jî gava lêgerîn digehe encamê, teyr tê dîtin —û tenê carekê 
tê dîtin, ne ku kesek dibe xwediyê wî teyrî- hem derdora çîrokbêj bi hêza vegotina 
bedewî û qenciyê tê rapêçan hem jî hazirên civatê ku guhdarî li çîrokbêjê kamil dikin, 
nesîbê xwe ji qencî û başiya gotinên wî werdigirin. Ne di jiyana rastîn a BAHê de lê 
di çîrokekê de ew armanca lêgerînê diçe serî. Naxwe çîroka Feqiyê Teyran, pêşîji 
bo şêniyên giravê ku guhdarên çîrokê ne û paşê jî ji bo me xwîneran, li ser “lêgerîna 
qenciyê” û çîroka me ya kolektîf ya ku li gor rabirdûyê, îroya me û dahatûya me, 
modelekê pêk tîne. Li ser vê xeta têgehiştinê, çîroka Feqiyê Teyran, navenda BAHê 
ye. Heçko ji me re wiha dibêje: “Ji vê derê li rabirdû, roja îro û dahatûya xwe temaşe 
bike”; heçko dibêje; “bi awirên qencî û başiyê, bi afirîneriya çîrokê temaşe bike, 
çîroka ku dewlemendiya vegotinê pêk tîne, çîroka ku cîhanan ava û abad dike.” Wê 
demê em dikarin bibexşînin û bên bexşandin. 

Meseleya bexşandinê, di romana FSKAByê de, dîsa li ser gotinên Mîr Selaheddîn 
tê qisetkirin. Mîr, derheqê qetliyama Êzdiyan de, cextê li ser berpirsyariya her kesî 
dike: “fnsanek tenê çiqas êşê bikêşe, hemû insan jî ewqas êşê dikêşin. Ma ne bi 
kuştina insanekî temamê insaniyetê tê kuştin?” (245) Lê dema behsa van tiştan dike, 
dibîne ku Poyraz, ji ber sûcê xwe yê di qetliyamê de bi van gotinan diêşe û wê demê 
deriyekî nû li ber wî vedike: 

Go, “Xeman nexwe, em benîadem in, ji roja ewil heta roja mirinê tiştek namîne 
ku neyê serê me. Lê vê bizane birako, insan her roj wek roja jidayikbûna 
xwe, ter û taze, careke dî tê dinyayê, bi her roja ku hiltê, careke dî ew jî hiltê” 
Poyraz xwe negirt û pirsî, “Ji dil, hiltê? 


Mîr gotê, “Bes li gel her roja nû em vê bixwazin.” Gotê, “Em ê xwe ji hemû sûc û 
guneh û xirabiyan bişon, pak û paqij bin. Insan gava ruhê xwe jê bişo, dikare xwe 
bibexşîne. Wê demê jî insan careke dî tê dinyayê, pak û paqij dibe.” (248-249. Cexta 
hevokê ‘aydê min e.) 

Gotina Mîr, “insan gava ruhê xwe jê bişo” mifteya lêgerîna motîfa teyrî 
jî dide dest. ‘Esas Poyraz bi hatina xwe ya giravê û pêşengiya li civaka wê derê, 
dikeve pêy wî teyrî; ango dikeve pêy lêgerîna şûştina ruhê xwe ji wan qirêjiyan. Lê 
tişta ku ruhê wî dişo, pak û paqij dike, ne dîtina teyrî, maweya lêgerîn û pêdeçûna 
teyrî bi xwe ye. Poyraz jî, karakterên dî yên giravê jî, hewl didin ku xwe ji qirêjiyên 
rabirdûya xwe bişon da ku hem ji bo niha hem ji bo dahatûyê wê bikin çavkaniya 
jiyaneke ronî û watedar. Ev yek, hewldana “hilatina li gel roja nû ye” ji bo şêniyên 
giravê. 

Barê dikeve ser milê dengbêj/çîrokbêj, di lêgerîna şêniyên giravê de feyzek û 
rênîşandayînek e ji bo pêkanîn û pêşkêşkirina “metneke kolektîf a bibîrxistinê”. 
Di Tanyeri Horozlari de, Uso destaneke dî dibêje. Ev destan, şer û şervanan dide 
ber tîrên rexneyê. Gava destanê temam dike, şahî û keyfxweşiya Uso, bê payan e: 
“Gava roj hilat, keyfxweşiya wî zêdetir bû. Wî kilama xwe ji teyr û tiyûran, kurm 
û kêzikan, şev û rojan, deşt û çiyan re gotibû, ji bayê hênik û kulîlka bêhnxweş re 
gotibû. Dê rojekê ji insanan re jî bêje, insanên ku meydanan devedev tijî dikin, dê 
ji wan re bêje xirabî û zilma ku insan li insanan dikin. U ew girseyên li meydanan, 
wek wî, ku îşev pirr şad û bextewar e, dê bextewar bibin.” (254) Lê Uso tiştekî ji 
bîr dike. Şêniyên giravê tevan guh dane wî, Cemîlê Beytar jî gotinên wî yên kurdî 
wergerandine tirkî, heta berdestê sibê xew neketiye çavê zarokan. Gava jina wî vê 
ji Uso re dibêje, keyfxweşî û bextewariya wî zêdetir dibe û wê demê baş pê bawer 
dibe ku bi berbelavbûna vê destanê, dê şer bi temamî xilas bibin. 

Dîtina Dinyayê bi Awirên Çîrokbêjekî 

Ji bo xwînerên bedbîn, ev baweriya Uso belkî pûç be. Lê di romanê de ne tenê 
Uso, her kes ji vê bawer dilce. Kes nabêje ev xewn û xeyalên “nivîskarekî ruhzarok” 
in. Tenê rûpeleke hersê romanên çarbareyê jî li dijî vê baweriyê nîne. Heçko BAH 
bi temamî, ji bo vegotina vê baweriyê hatiye nivîsîn. Aha li vê derê, em dikarin bifi- 
kirin ku nivîskar li ser karakterê romanê, xwe dinivîse. Uso, Yaşar Kemal e û BAH 
jî destana wî ya 1‘enetkerê şerî ye û ‘ihtimala derketina şerê ku qal dike jî nahêle. 
Edî ne muhîm e ka em kêm yan zêde li gel vê fikrê ne an na. BAH, bi forma romanê 
hatiye sazkirin û wek model an jî stratejiya çîrokkirinê jî destan, kilam û çîrokên 
folklorîk ji xwe re bijartine. Gava em BAHê wek perfonnansa çîrokbêjekî li gel hazir 
û guhdarên wî, an jî çîroka çîrokbêjiya gelêrî qebûl bikin, wê demê hemû nîqaş û 
kêşeyên di vê xebatê de me serê xwe pê êşandiye, xasma jî taybetiyên qisetkirina 
romanan, tam cihê xwe digrin. 

Erê, lê Yaşar Kemal, me, yên ku li cîhaneke modem dijîn, çima ewqas dide zorê? 
Heçko em ê rûnin ji xwe re rûpelên romanekê biqulipînin lê piştî cehd û xebateke 


giran, me têdigehîne ku romaneke bi dirûvê qisetên çîrokbêjiyê an jî çîrokbêjiyeke bi 
dirûvê romanekê hatî sazkirin li ber me ye; çima gelo? Li paşxaneya vê, armanceke 
serwextane heye an ev yek her tenê keyfiyeta nivîskarekî ye? Bi min armanceke 
serwextane heye û ji bo nîşandayîna vê jî em dikarin sûdê ji teorîsyenekî edebiyatê 
wergirin ku gelek caran behsa avantajên çîrokbêjiyê kiriye. Ev teorîsyen Walter 
Benjamin e; metna wî ya ku dê alîkariya me bike jî gotara bi navê “Çîrokbêj” e. (bnr. 
Benjamin 1969, r. 83-109) Teorîsyenê marksîstBenjamin, evgotaraxwe sala 1936an 
nivîsiye û wê demê li Almanyayê Nazîzm desthilatdar e. Gotar, li ser çîrokbêjî û 
tunebûna şiyana çîrokbêjiyê wek lawjeyeke dilsoj dest pê dilce. Benjamin li ber vê 
tunebûnê dikeve, ji ber ku li gor wî, çîrokbêjî, transferkirina rasterast a tecrubeyan 
e. (hb. r. 83-84) 

Benjamin, ji ber tunebûna çîrokbêjiyê, kapîtalîzma wê demê û rasyonalîzasyona 
ku ew pêk aniye sûcdar dike. Lê di vê tunebûnê de du celeb sersebebên eşkere 
hene: Yek ji wan, derketina romanê ye. Roman, şiklê edebî yê tenêtiyê ye. Ji aliyê 
nivîskarekî tenê ve tê nivîsîn û piştî ku bû kitêb jî dîsa ji aliyê xwînerên xwe ve bi 
tenêtiyeke mîna wê tê xwendin. Lê belê qisekirina çîrokekê, di nav atmosfereke 
performansî de çîrokbêjî û guhdaran tîne hemberî hev. Çîrokbêj, gotinên xwe li ser 
tecrubeya xwe û tecrubeyên guhdaran saz dike, di performansa qisekirinê de vê yekê 
dike tecrubeya guhdaran jî. (hb. r. 91) Ji ber ku guhdar dê gotinên wî transferî hafize- 
ya xwe bikin û vê tecrubeyê bigehînin kesên dî. Bi vî hawî tecrubeya wê qisetê, dê 
afirîneriyekê pêk bîne ku şexsan û nifşan bi pêvajoyeke bibîrxistina kolektîf bi hev 
ve girê dide. ‘Eynî wekî li jor me behsê kir; Uso dixwaze destana wî gotî, navdar û 
berbelav bibe. 

Sersebebê duyem a tunebûna çîrokbêjiyê, enformasyon e. Ji çapemeniyê ber bi 
mejiyê me ve, barana enformasyonê dibare û li me nayê nîşandayîn ka em ê wan 
têxin kîjan qaliban, anjî ji ber lezgîniya vê enformasyonê em bi xwe nikarin rêyekê 
jê re peyda bikin. Lê çerxa qisekirina çîrokekê, berevajî digere: “Tiştên derasayî, 
tiştên ku bawerî pê nabe, bi hessasî tên pevgirêdan lê pêwendiya psîkolojîk a wan 
rûdanan, bi xwîneran bi darê zorê nayê dayîn. Destûr heye ku xwîner, wan gotinan 
çawa fêm dike wisa şîrove bike û berebere rê lê tê xweşkirin ku çîrok xwe bigehîne 
pirrhaliyekê, jixwe ew halên zêde û ciyawaz jî di enformasyonê de nînin. (hb. r. 89) 

Benjamin, di dawiya wê gotara xwe de, ku ewqas berfireh û kûr e em nikarin 
hemû hûrguliyên wê li vê derê nîqaş bikin, cextê li ser dike ku çîrokbêjî/qisekirina 
çîrokan ne huner e lê zena‘etek e. Kûzkerek (cêrçêker) çawa destê xwe bi hêminî bide 
kûzê, qisekerê çîrokê jî wisa destê xwe dide çîrokê. Jixwe di performansa çîrokbêjiyê 
de, erê hemû beden tesîrkarê vegotina çîrokê ye lê bi taybetî dest, m‘aneya peyvan 
dewlemendtir dikin. 

Ne ku Benjamin bi lorandina ji bo qisekeriya tunebûyî dibêje “De ka, êdî em 
romanan nenivîsin, em berê xwe bidin çîrokên berê, em wan bêjin”. Simonetta Fa- 
lasca Zamponi, di makaleyeke xwe de dahûrînekê li ser dewra faşîst a îtalyayê dike 


û bi bîr tîne ku Mussolini, bi projeyeke hafizeyê dixwest mîtosê bal bi modernê ve 
bîne. Û Zamponî di heman makaleyê de cextê li ser dike ku Benjamin behsa vegera 
li berê nake. ‘Esas Benjamin dixwaze nîşan bide ku ew aûra/haleya ku bi çîrokbêjiyê 
derdikeve meydanê, dibe ku ji aliyê rejîmên totalîter ve bi şiklekî seqet li gel çîroka 
modem bên pevkelijandin û ev sentez jî bo armancên xirab bê ‘emilandin. (Zam- 
poni 2003, r. 45) Benjamin nîşanî me dide ku ew haleya qisekeriya çîrokê jî xwedî 
tarîxekê ye. 

Siyasetmedarê totalîter ku xwe wek çîrokbêjekî dide nasîn, an jî yê ku bîranînên 
erênî yên wê rabirdûyê talan dike, xetemak e. Lê belê mirov dikare wê pêvajoya 
Benjamin behsê dilce, ji xwe re bike mal û sermiyan. Siyasetzan û hevala Benjamin, 
Hannah Arendt, dema teoriya xwe ya siyasî ava dilce, vê yekê diceribîne. Arendt, 
qisekirina çîrokekê ji bo pênasekirina “helwesta rexneyî ya ji tecrubeyê pêkhatî” bi 
kartîne. (Disch 199, r. 666) Fikra Arendt jî, ji kaniya fikrên Benjamin avê vedixwe: 

“Çîrokbêjekî xwedîşiyan, ne ku tiştekê nîşanî xwînerên xwe dide, wan hîn dike ku 
ew jî wek wî binêrin/bibînin. Bi vî hawî, hem tecrubeya dîtinaji perspektîfên ciyawaz 
û ‘sermestker’ pêşkêşî wan dike, hem barê berpirsyariya rexnekirin û pêkanîna şiro- 
veyeke xweser li ser milê wan bar dike.” (hb. r. 687 Cextên hevokê ‘aydê çavkaniyê 
bi xwe ne.) 

Ji vî alî ve, ji bo Arendt, qisekirina çîrokê serê pêşî ji şahidî (testimonial) û 
nimûnekirinê (illustration) cuda ye. Di şahidiyê de sûbjektîfî li pêş e, qiseker wiha 
dibêje; “Va ez dinyayê wiha dibînim”. Lê nimûnekirin razber e; hewl dide ku bi 
awayekî anektodal/tinazî, piştevaniya teoriyekê bike, wate, ne ji aliyê tecrubeyê ve 
lê ji aliyê çarçoveyeke razber ve tê diyarkirin. ‘Esas di paşxaneya qisekirina çîrokekê 
de ev pirseteklîf heye: “Heke te ji vî alî ve dinya bidîta, gelo dê ev dinya bi te çawa 
xuya bikira?” (hb.) Lewma jî çîrok, ji ber ku hem dudil (ambiguous) hem watedar 
(meaningful) e, muhîm dibe. Helwesteke rexneyî ya ku pala xwe bide vê fikrê, ne 
ku konsensus an jî teqeziyê, lê pirjimarî (plurality) û xwerexnekirinê dê derxe pêş. 
(hb. r. 688) 

Efsûn, Muxeyîle û Tarîxa Poîetîk 

Naxwe em dikarin vê îddia bikin: Di vegotina çîrokê de tevna rûdanan hema 
bêje dê ji serî de diyar be. Tekane armanc ne ew e ku mereqa me zêde bike. Lê ji ber 
kûrahiya awirvedana xwe jî xwedî bingeheke vekirî ye. Hûn çiqas bixwazin, dikarin 
çîrokê berfirehtir û dirêjtir bikin. Jale Parla, di makaleyeke xwe de lêkolînekê li ser 
eksantrîkên sêbareya Dagin Öte Yiizii [Aliyê Dî yê Çiyê] dike û fikrekê derbarê vê 
de pêşkêş dike: “Heke xwîner bilcare ji awirên kesên li çeperê li rûdanên navendî 
binêre û daxilî wan rûdanan bibe, bi ya min dê du tiştên herî muhîm ên hunera Yaşar 
Kemal bizanin: 1) Efsûna mirovayetiyê ya ku em çiqas têbigehin jî zêdetir dibe, 2) 
hêza mirovan a xweragirtina li hemberî neheqî, hejarî, êş û êşkencê, ji serekaniya vê 
efsûnê der dibe. (Parla 2006, r. 77) 


Ji bo vê em dikarin ji kitêba Yaşar Kemal Kendini Anlatiyor [Yaşar Kemal Beh- 
sa Xwe Dike], nimûneyeke xweş û eşkere bidin. Alain Bosquet, heçko piştgiriya 
gotara Benjamin bike, ji Yaşar Kemal re wiha dibêje: “Em difikirin ku li ‘Rojava’ 
(mebest Ewropa ye) ji zarokatiyê ve efsûn û muxeyîle winda dibe, li şûna wan jî aqil 
û rasyonalîte cihê xwe digre.” Lê Yaşar Kemal, bersiveke ecêb dide wî: 

Ez bawer nakim ku li rojava efsûn û muxeyîle winda dibe. Ji bo cenabê te rêz û hunneta 
min heye, lê gava tu wisa hişkehişk diaxivî, ez dilteng dibim. Gava efsûn û muxeyîle 
winda bibe, aliyê me yê herî muhîm, insaniyeta me hildiweşe, nexweşî dest pê dikin. 
Tu çawa dikarî tişteke wisa bêjî? (...) Yê ku muxeyîleya xwe winda bike, qey hêviya 
wî dimîne? Ma hêvî ne ji wan nirxên herî bala ye ku muxeyîleya insanî pêk aniye, ma 
ne nirxê herî bilind e ku insan xwediyê wê ye? Hcke insan her û her hêviyê neafirîne, 
ma dikare bijî? (...) Yê ku muxeyîleyê, kûrtirîn efsûna insanan dinivîse, Dostoyevskî 
ye û welatê ku (Ewropa) ew keşf kiriye, dê çawa muxeyîle û efsûna insanbûnê winda 
bike? Tişta ku winda kiriye, divê tişteke dî be. Ewropa dê wê tiştê bibîne. Bawer irn ev 
hişkesalî demdemî ye. (Yaşar Kemal 1997, r. 79-80) 

Muxeyîle, efsûna insanî û hêviya ku ji têkiliya van herduyan diwelide. Ev 
melzemeyên çîrokbêj Yaşar Kemal in ku di zena‘eta xwe de di‘emilîne. Belkî goti- 
na Bosquet û Benjamin ji aliyê materyalan ve di cih de ne, lê wek Yaşar Kemal gotî, 
ji bo ku hişkesaliyeke wisa demdemî heye, mirov rabe bêje lêgerîna efsûna insanî li 
Ewropayê sekiniye, ev yek ne rast e û ne lihevhatî ye jî. ‘Esas Yaşar Kemal li ser vê 
meselê ne tenê ye jî. David Price, di xebata xwe History Made, History Imagined de 
[Tarîxa Çêkirî, Tarîxa Xeyalkirî] romaneke Carlos Fuentes, Susan Daitch, Salman 
Rushdie, Michel Tournier, Ishmael Reed, Graham Swift û Mario Vargas Llosa, bi 
têgeha poîesîs şîrove dike. Ev têgeh, ji zimanê Yewnaniya Qedîm e, pêwendiya wê bi 
mîmesîsa Arîsto heye û ma’neya wê jî “afirandina zimanî” ye. Ji bo Arîsto mîmesîs, 
poîesîs e, ne texlîdkirineke ji dera hanê ye. Price, îddia dike ku di romanên tarîxî yên 
van nivîskaran de rabirdûya tarîxî, li ser hafize û çîrokeke dijber tê sazkirin. Li gor 
Price, romanên ku derçûne, nimûneyên “tarîxa poîetîk” in. Ev roman ji aliyekî ve li 
ser qisekirina tarîxê a klasîk/serdest, helwesteke rexneyî pêşkêş dikin, ji aliyekî ve jî 
ji bo dahatûyê texeyyula ‘ihtimalên nû pêk tînin. Ev texeyyulên rabirdûyê, dê tesîra 
xwe li ser fikra dahatûyê ya xwîneran (me) jî bike. “Ji vî alî ve tarîxa poîetîk, dijberî 
tarîxa konvansiyonel, tenê xwe nade ber rabirdûyê. Jê pê ve, yek ji armancên sereke 
yên tarîxa poîetîk, alîkarîkirina me ye da ku em ji nû ve rabirdûyê tenzîm bikin ji bo 
pêkanîna dahatûya xwe. (Price 1999, r. 4) 

Ev roman, li ser vê xeta têgehiştinê, ne tenê ceribandinên edebî-fikrî ne, herwiha 
metnên xwedîarmanc in ku ji bo guhertina dinyayê gazî xwînerên xwe dikin. Gava 
serencama kesên li çeper û şîpanderan hatî tepisandin û tecrubeyên wan ên bi êş û 
jan û heqaretan tijî, transferî qada edebî dike, tekane armanca wan ne ew e ku di dilê 
xwîneran de empatiyekê pêk bînin; herwiha ji bo guhertina van şert û mercên ku 
vê rewşê pêk tînin, dixwazin xwîneran bikin xwedî helwest û hişmendiyekê. Dîsa jî 
Price, qebûl nake ku metnên wisa, erênî an neyînî, wek metnên “postmodem” bên 


binavkirin. Pisporên ku li ser têgeha romana postmodem dixebitin, gelek caran çar- 
çoveya armanca van romanan wek lêpirsînên epîstemolojîk teng û berteng dikin. Lê 
belê Price, îddia dike ku romanên tarîxa poîetîk, tenê lêpirsîn û jevveçirandinanirxan 
nakin, herwiha nirxên nû jî pêşkêş dikin. Bo nimûne, Carlos Fuentes, di romana xwe 
Terra Nostra [Axa Me] de teklîf dike ku hêmanên cihûtî û îslamê, careke dî tev li 
tarîx û çanda îspanyayê bibin. Anjî Salman Rushdie, di romana Midnights Children 
de [Zarokên Nîvê Şevê], li ser dîroka l lindistanê, ‘helwesta abîdewî’ qebûl nake û 
ji bo helwesteke rexneyî, gazî xwînerên xwe dilce. Ev roman ji epîstemolojîkbûnê 
zêdetir aksiyomatîk e; ango daxwaza pêkanîna nirxên nû, van romanan ji yên din 
cuda dike. (hb. r. 298) 

Em dikarin BAFIa Yaşar Kemal jî wek tarîxa poîetîk qebûl bikin. Wek ku me 
di temamê vê xebatê de cext li ser kir, Yaşar Kemal dixwaze deh salên Komara 
Tirkiyê, tecrube û dengên wê demê ku çîroka serdest ew bi temamî paşguh kirine an 
jî nexwestiye wan bibîne, ji xwe re dike mijar û qada referansên tarîxî jî berfirehtir 
dike. Fler deng û her çîroka ku tevlî BAHê dibe, derbeke giran a rexneya tarîxî li wê 
helwesta teng a çîrok û gotara serdest dide. Lê ji bo BAHê ev jî ne bes e; bi desta- 
neke ku çîrokê bi rê ve dibe, bi tevna xwe ya mîtosî, teklîfa çalakiyekê li me dike û 
ev çalakî jî hem ji metnê wêdetir e hem jî ji rabirdûya ku metn qise dike. Heke em 
vê teklîfê qebûl bikin, li ser xweragirtina li hember rabirdûyê û ji nû ve binavkirina 
wê, dê roja me ya îro jî, dahatûya me jîji nû ve teşe bigre; belê, armanca metnê ev e. 


Werger: Erol ŞAYBAK* 


Nivîskar, li Zanîngeha Mardîn Artukluyê di beşa Ziman û Edebiyata Kurdî de xwendekar e. 
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GOTARA DIJKOLONYAL Û WÊNEYÊ SERDESTIYA TIRKAN DI 
KOVARA HAWARÊ DE 

Zulkiif Ergun 


1. Destpêk 

Di sedsala nozdehan de, piştî ku di nav sînorên siyasî yên dewleta Osmanî de, 
bi taybetî li herêma Balkanan, serhildanên neteweyî rû dan, kurd jî ketine nav liv 
û tevgerê. Bo yekem car, Hacî Qadirê Koyî bû berdevkê vê serdema nû û dengê 
pêşwext ê gotara dijkolonyal di edebiyata kurdî de. Hacî, Kurdistan wek welatekî 
“bindest û pestkirî” pênase kir û riya serxwebûnê nîşanî kurdan da. Li ser vê zemînê 
piştî Meşrûtiyeta Duyem, ronakbîr û çalakgerên kurd ên li Stenbolê bi riya komele 
û kovar û rojnameyên xwe xwestin vîneke siyasî û civakî çê bikin û rêberiya gel 
bikin. Ev hewldan negihîştin annanca xwe û di encama Cenga Cîhanê ya Yekemîn 
de welatê kurdan di nav çar dewletên neteweyî de hat parvekirin û di wateya modem 
de Kurdistan bû welatekî kolonî û navûnîşanên wê yên dîrokî, civakî û çandî ketin 
ber pêla qedexe û asîmîlasyona çar dewletên neteweyî yên serdest. 

Li hember vê rewşê, li Tirkiyeyê çendîn serhildanên bêencam çê bûn û di dawiya 
her serhildanekê de zext û metirsiya li ser kurdan û welatê wan her ku çû zêdetir bû. 
Di zemîneke weha de pêşengên siyasî, civakî û ronakbîrî yên kurdan jî ji neçarî riya 
koçberiyê dan ber xwe û ji bo rizgarkirina canê xwe û peydakirina derfeta têkoşînekê 
mecbûr man ji welat derkevin. Kovara Hawarê jî di çarçoveya rewşeke siyasî ya 
weha de li ser destê çalakgerên siyasî yên penaber di sala 1932yan de li Şama pay- 
texta Sûriyeyê derket ku di wê serdemê de ev welat di bin rêvebiriya Fransayê de 
bû. Damezrînerê kovarê Celadet Alî Bedirxan û birayê wî Kamiran Alî Bedirxan, 
berî avakirina Komara Tirkiyeyê, piştî ku ji aliyê kemalîstan ve biryara bidarvekirina 
wan hat dayîn, bi dizî ji Tirkiyeyê derketin. Her du bira pêşî çûn Ewrûpayê û çend 
sal paşê jî hatin Sûriye û Lubnanê û li wir bi cih bûn. Nivîskarên din ên Hawarê jî 
çend kes ne tê de piraniya wan di encama têkçûna serhildana Şêx Seîd de ji welatê 
xwe reviyan û hatin li Sûriyeyê niştecih bûn, ku bi xêra fransiyan tê de azadiyeke 
nisbî hebû. 
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Kovara Hawarê di zemîneke weha de û li ser destê van kesayetên siyasî, yên ku 
di qada siyasetê de negihîştibûn armancên xwe, bû zimanhalê edebiyateke neteweyî 
û dirêjepêdera hêvî û daxwazên neteweya kurd. Loma jî nivîskarên flawarc her tim 
wêneyê serdestî û sitemkariya dewleta tirk/romê ya li ser kurdan û Kurdistanê anîn 
ber çavan û hêrs û vîna gel zindî hiştin. Hawarê bi gotar, helbest, çîrok, şanoname, 
sehîtî (ceribandin) û hevpeyvînên xwe ji aliyekî ve nasname û hişmendiya neteweyî 
geş kir, ji aliyê din ve jî berê vê hêrs û kerba gel da desthilata kolonyal a tirkan û 
Kurdistan wek welatekî kolonîkirî, kurd jî wek gelekî bindest û çewisandî pênase 
kirin. Ji ber vê jî, em ê di vê xebatê de hewl bidin bi perspektîfa teorî û lêkolînên 
kolonyalîzmê di kovara Hawarê de rewşa kolonyal a Kurdistanê, wêneyê serdestiya 
dewleta tirk, rêbaza vejandina bikerên çewisandî, awayê çêkirina mertalê zanistî yê 
dijkolonyal li hember şûrê zanista kolonyal destnîşan bikin û gotara dijkolonyal a 
nivîskarên Hawarê berçav bikin. 

2. Kurdistan Wek Welatekî Kolonîkirî û Rewabûna Tundûtîjiyê 

Eger em kolonyalîzmê wek dagirkirin û kontrolkirina welat û malên mirovên 
din û destêwerdana pergala siyasî û çandî ya welatekî pênase bikin (Loomba, 2000: 
19), bêguman rewşa Kurdistanê û gelê lcurd ya di wê serdemê de bi kolonyalîzmê 
dikare bê şîrovekirin. Lewra mîna ku Aime Cesaire jî dibêje, gelên kolonîkirî ew gel 
in ku kanîavên wan hatine miçikandin, çanda wan hatiye binpêkirin, damûdezgehên 
wan hatine hilweşandin, axa wan hatiye dagirkirin, dînê wan hatiye belawelaki- 
rin, berhemên wan ên hunerî yên şikomend hatine jinavbirin û derfetên wan ên 
boş hatine talankirin (Cesaire, 2005: 78). Ev gotin nîşan didin ku kolonyalîzm ne 
tenê ezmûneke dîrokî ya welatên Ewrûpayî ye li hember welatên Asya û Afrîqayê, 
kolonyalîzm şêweyekî serederîkirinê (muamele) ye û navê bindestkirin û bêhêzkirina 
gel û welatekî ye ji aliyê hêzeke serdest ve. Ji ber vê jî hebûn û nebûna kolonyalîzmê 
ne bi demeke diyarîkirî, ne jî bi dewletên diyarîkirî ve dikare bê sînorkirin, lê bêtir bi 
naverok û şêweyê serederîkirina xwe dikare bê destnîşankirin. Ji ber vê çendê ye ku 
civaknasê Amerîkî Michael Heacter behsa kolonyalîzma navxweyî dilce û berxwe- 
dana li hember vê kolonyalîzmê jî wek cureyekî netewetiyê dide zanîn. (Özkmmli, 
2013: 118). 

Di rewşa welatekî kolonîkirî de bi armanca şikandina hêza desthilata kolonyal di 
nav ronakbîr û edîbên gelên kolonîkirî de gotareke dijkolonyal peyda dibe ku li hem- 
ber hebûna kolonyalîzmê tundûtîjiyê (xuşûnet, şîdet) rewa dikin. Frantz Fanon, di 
berhema xwe ya navdar Yeryiizûnun Lanetlileri (Lenetiyên Cîhanê) de, bêdengkirina 
meydanxwaziya kolonyalîstan û şikandina tundûtîjiya wan wek erkekî rewiştî/exlaqî 
li qelem dide (Fanon, 2001: 42) û hilweşandina dinyaya teng a kolonyalîzmê ya tijî 
qedexe bi tundûtîjiyeke reha (mutleq) mumkîn dibîne (2001:35). Lewra, bi dîtina wî, 
kolonyalîzm ne makîneyeke xwedan fikir e, ew tundî ye û li hember tundiyeke mezin- 
tir serê xwe ditewîne (2001:57). Ji ber vê çendê, edebiyata li hember kolonyalîzmê 
edebiyateke şer e. Di vê edebiyatê de, ji bo bercestekirina hebûna neteweyî, gel ji bo 



şer tê gazîkirin, ji bo teşedana hişmendiya neteweyî bi riya çîrokên trajîkû helbestan, 
wêneyên çewisandina welat û hovîtiya dijminê serdest tê nîşandan û endamên nete- 
weya kolonîkirî bi hilgirtina bcrpirsiyariya neteweyî tên peywirdarkirin (2001: 222). 

Mirov dikare bibêje ku ev tesbît ji bo hemû edebiyatên dijkolonyal kodên hevbeş 
in û wek edebiyateke dijkolonyal di deqên edebî yên Hawarê de jî em rastî van kodan 
tên. Lewra nivîskar û helbestvanên f/awarc di nav realîteyeke kolonyal de çavê xwe 
vekirin û, bi gotina Hebeş (1996: 29), di nav şeş salan de bûn şahidê lidarxistin û 
têkçûna du serhildanên mezin. Loma qelema wan karî wêneyê bindestî û çewisandinê 
bikêşe û bi riya her du serhildanên têkçûyî yên Şêx Seîd û Agiriyê rewşa welat bi 
awayekî zindî raxe ber çavan. 

Di Hawarê de Kurdistan meydana şer e, di bin destê dijmin de dinale û li çiya û 
bajarên wê berxwedan li dar e. Herwekî ku di helbesta “Tola Welêt” de tê nîşandan, 
welat gelek nexweş e, ji ken û geşiya berê tiştek nemaye, welat îro dilreş û bêmad e. 
Loma jî bi kurên xwe re naaxive. Kul û kovanan ji her alî ve welat dorpêç kiriye û ji 
ber vê jî dinale (Hawar, 2012: 24). Dema welat di bin dagirkeriya dijmin de dinale 
kurd jî wek gelekî bindest di rewşeke şerpeze de ne. Loma Kamiran Alî Bedirxan di 
helbesta “Welat û Dilê Min” de destnîşan dike ku di riya welat de hezaran kes mirine, 
gelek kes sêwî û bê mal, bê gund û bajar mane (Bedir-Xan K., 2012: 216). Celadet 
Alî Bedirxan jî, di çîroka xwe ya “Ber Tevna Mehfûrê” de, Bakurê Kurdistanê di 
bin dagirkeriya tirkan de nîşan dide û diyar dike ku bi destê wan gelek serek, şêx û 
mezinên kurdan hatine bidarvekirin, jin û zaroyên wan hatine kuştin, mal û milkên 
wan hatine talankirin û jin û zarokên wan ên bêxwedî li bajarên xerîb birçî û tazî 
hatine hiştin (Bedir-Xan C., 2012: 51). Celadet dîsa di “Tola Karwên” de êş û azara 
gelê kurd û rewşa wan a kolonyal bi awayekî trajîk li ber çavan radixe. Lewra di 
bin çavdêriya eskerên dijmin de karwanek di rê de ye. Keç, kur, zaro, eşîr, cotkar, 
axa, mîr, mela, şêx û seyda di nav êş û keserê de di bin berf, pûk, zîpik û teyrokê de 
tazî û birçî ne û di bin tajangên eskeran de dinalin (Bedir-Xan C., 2012: 273-274). 

Ev hemû dîmenên trajîk di encama serînegirtina serhildanên neteweyî yên kurdan 
de qewimîne; ji ber vê jî, di gelek deqên Hawarê de amaje bi serhildanên Şêx Seîd û 
Agiriyê tê kirin. Di Hawarê de ev serhildan yan wek mijarên esasî tên behskirin yan 
jî digel mijarên din tên bibîrxistin. Di çîroka “Ber Tevna Mehfûrê” de, bavê Rindê 
û Zîzê Bengî Axa, birayê wan ê mezin Zinar û çend pismamên wan di serhildana 
Şêx Seîd de, di “şerê serxwebûna kurdan de ji bo welat û miletê xwe” hatine kuş- 
tin (Bedir-Xan C., 2012: 51). Di Çîroka “Dildiziya Gulekê” de bûyerên çîrokê di 
parîzekê (park/baxçe) de diqewimin ku di bin wê parîzê de kortaleke tarî heye û Şêx 
Seîd û hevalên xwe tê de veşartîne (Bedir-Xan K., 2012: 69). Di “Li Ber Tirba Şêx 
Seîd” de, Kamiran Alî Bedirxan gazî Şêx Seîd dike û dibêje, “gora wî hêj nerm e, 
tirba wî nenavkirî û bêrewş e, navê wî li ser riya Pîran, Xarpût û Diyarbekirê bi xwînê 
hatiye nivîsîn. Rêç û şopa piyên wî di çiyayên Kurdistanê de tên dîtin” (Bedir-Xan 
K., 2012: 261). Kamiran Alî Bedirxan di çîroka xwe ya “Mêrê Min di Şerî de ye” de 


jî, bê ku navê serhildanê bide, di destpêka çîrokê de dibêje, “di welatî de şerekî xurt 
û serhildaneke mezin çê bûye” (Bedir-Xan K., 2012: 95) û van serhildanan ji çîroka 
xwe re dike paşxane. Di “Tola Karwên” de, Celadet di encama van serhildanan de 
behsa sirgûnkirina karwanekî kurd dike û dîsa serhildan di paşxaneya vê bûyerê de 
cih digire (Bedir-Xan C., 2012: 273). Di şanonameya “Hevind” de, Celadet behsa 
şerê dawî yê serhildana Agiriyê dike û cihê qewîmîna vê şanonameyê jî Çiyayê 
Agiriyê ye (Bedir-Xan C., 2012: 322-334). Cegerxwîn di “Şehnama Şehîdan” de 
kesayetên van serhildanan wek qehremanên neteweyî nîşan dide û hêvî dilce ku ca- 
reke din serê xwe rakin û pêşengiya kurdan bikin (Cegerxwîn, 2012: 291-292). Di 
çîroka xwe ya “Li Goristana Amedê” de Osman Sebrî di xewna xwe diçe Diyarbekirê, 
li Derê Çiyê cihê bidarvekirina Şêx Seîd bang lê dike û dibêje, “Ey ke’ba qewmiyeta 
min Şêx Seîdê Kal!” (Sebrî, 2012: 349) Nûredîn Ûsif jî di “Keskesor”ê de amaje bi 
serhildana 1925an dike ku di wê serdemê de şervanên kurd dikevin nav bajêr û piştî 
şikestinê vedikişin (Ûsif, 2012: 503). Bi vî awayî derdikeve holê ku di Ilawarc de 
her du serhildanên Şêx Seîd û Agiriyê wek serhildanên dijî kolonyalîzma dewleta 
tirk tên nîşandan û wek remzê berxwedana gelê kurd û hewldana rizgariya neteweyî 
tên pênasekirin. 

Di vê çarçoveya dîrokî û siyasî de, herçend piştî têkçûna serhildanên Şêx Seîd 
û Agiriyê kovara Hawarê xwest destê xwe ji siyasetê bişo û tenê bi karê çandî re jî 
mijûl bibe, berdewamiya desthilata kolonyal û ezmûn û bîranînên nivîskarên Ilawarc 
nehişt ku siyaset û tundûtîjî ji rojeva wan derkevin. Ev rastî di nivîsa Celadet Alî 
Bedirxan a bi navê “Gazinda Xencera Min” de bi awayekî aşkera derdikeve holê. 
Lewra, piştî çendîn salan, dema Celadet xencera xwe ya jenggirtî ji bo tûjkirina serê 
qelema xwe ji banê kitêbxaneyê derdixe, neçar dibe ku guh bide gazindên wê. Xen- 
cer bi dûvdirêjî behsa qenciyên xwe dike û diyar dike ku bê wî tu tişt, ne ziman, ne 
xwendin û ne jî nivîsîn naçe serî. Ji serdemên dêrîn heta roja îro di parastina hebûn 
û çanda kurdan de behsa rola xwe dike û ji Celadet dixwaze ku jê dûr nekeve (Bedir- 
XanC.,2012: 179-180). 

Bi dîtina Firat Aydinkaya, Celadet Alî Bedirxan, bi vê nivîsê, li hember înkar 
û asîmîlasyona kurdan tundûtîjiyê razyonalîze dilce, erkê wê jinûve pênase dike û 
tundûtîjiyê wek bikerekî siyasî yê damezirîner destnîşan dike (Aydmkaya, 2010: 
214). Lewra, herwekî li jorê hat behskirin, li gor paradîgmaya dijkolonyal, rizgariya 
neteweyî bê tundûtîjiyê ne mumkîn e. Ji ber vê di kovara /lawarc de, xencer wek 
sembola tundûtîjiyê di gelek deqan de derdikeve pêşberî me. Di çîroka “Gulê” de, 
Gulê bi armanca parastina welatê xwe serê zabitê dijmin bi xencerê dibire (Ûsif, 
2012: 490). Di gotara “Xwe Binas” de, Celadet xortên kurd li ser xencarê dide sond- 
xwarin (Bedir-Xan C., 2012: 286). Di şanonameya “Hevind” de, dema dijmin dora 
serhildêrên Çiyayê Agiriyê digirin, kalek dest davêje xencerê û li ser xencerê dibêje, 
“lê xencerê, lê xencerê / Qevdreşê kal nezerê / Ez li te geriyam delalê! Çavreşê delalê! 
Tukanê, enî zêrê kanî” û êrîşî dijmin dilce (Bedir-XanC., 2012: 330). Diçîroka“Ber 


Tevna Mehfûrê” de, xencera Bengî Axayê şehîd bi dîwar ve hilawestî ye, zarokên wî 
di dema tengî û zîziyê de ziyareta xencerê dikin û bavê xwe bi bîr tînin (Bedir-Xan, 
2012: 54). Ev mînak nîşan didin ku di Hawarê de xencer wek sembola tundûtîjiyê 
hêmayeke dijkolonyal e û parêzer û berevanê welatekî kolonîkirî ye. 

3. Wêneyê Serdestiya Tirkan di Hawarê de 

Kurdistan herçend ji aliyê çar netewe-dewletên cîran ve hatibe kolonîkirin jî di 
Hawarê de tirk wek kolonyalîstên welat tên nîşandan. Nivîskarên Hawarê her tim li 
dijî sîbera vî dijminê serdest di nav têkoşînê de ne û bi wan re diaxivin. Bêguman, 
para serhildanên Şêx Seîd û Agiriyê diyarker e di wê yekê de ka çima, ji nav her 
çar dewletên kolonyal ên Kurdistanê, dewleta tirk wek kolonyalîstên welat hatiye 
hilbijartin. Lewra, nivîskarên Hawarê, bi awayek ji awayan, leheng û piştevanên 
çalak ên van her du serhildanan bûn. Loma, di piraniya deqên Hawarê de, tirk di 
van her du serhildanan de êrîşî gund û bajarên kurdan dikin, xelkê sirgûn dikin, li 
çiyayên Kurdistanê şervanên kurd dorpêç dikin, serhildêran bi dar ve dikin û xelkê 
mayî jî birçî û tazî dihêlin. 

Di helbesta “Tola Welêt” de, “tirko destê xwe dirêjî welat kiriye, xwîn rijandiye, 
mîr û melayan bi dar ve kiriye û xort û xurtan ji nav biriye” (Hawar, 2012: 24). Di 
şanonameya “Hevind” de, dewleta tirk dora Çiyayê Agiriyê girtiye û bi balafirên 
xwe yên cengî bombe davêje ser şervanên kurd (Bedir-xan C., 2012: 324). Di çîroka 
“Gulê” ya Nûredîn Ûsif de, leşker êrîşî gundê Şadiyan dikin (Ûsif, 2012: 489), di 
“Keskesor”ê de jî, piştî têkçûna serhildana Şêx Seîd, esker wek gurên birçî dikevin 
nav bajêr, hin kesan di cih de dikujin, hinkesan bi dar ve dikin û zaro û jinên ducanî 
jî didin ber singûyan (Ûsif, 2012: 503). 

Ev hemû dîmenên serhildanên Şêx Seîd û Agiriyê ne. Lê belê, ji bilî vana, Ka- 
miran Alî Bedirxan di çîroka xwe ya “Eyloyê Pîr” de, milmilaneya navbera tirk û 
lcurdan vedigerîne serdemên kevintir. Ji ber vê çendê, dema Gurgînê kurê mîrê Cizîra 
Botan, rojekê, di şerekî mezin de zora “tirko” dibe, xelkê Kurdistanê bi tevahî pê 
şa dibin û Mîr dixwaze ji ber vê serkeftina mezin diyariyeke biqîmet bide lcurê xwe 
(Bedir-Xan K., 2012: 340). Ev jî nîşan dide ku li ber çavên nivîskarên Hawarê tirk 
ne tenê dijminên îro ne, di heman demê de dijminên dîrokî ne jî û heta bibêjî li ber 
çavên wan reş û tarî ne. 

Tirk di Hawarê de, bi gotina Louis Althusser, bi amrazên xwe yên zext û zordariyê 
(Althusser, 1989: 28) serdestiyê li kurdan dikin. Lewra tirk dewlet in, esker in, jendir- 
me ne, zabit in, serleşker in, onbaşî ne, çawîş in, mulazim in, yûzbaşî ne, serhosta ne; 
xwedan top, cebilxane û balafir in, li baregehên xwe yên eskerî kurdan dikujin; her 
tim di nav êrîşê de ne, dema bi kurdan re diaxivin bi zimanê xwe yê serdest, bi tirkî, 
heqaretan li wan dikin, dema serhildanên wan ditepisînin alaya xwe ya ku nîşaneya 
serdestiyê ye li ser banên damûdezgehên mîrî bi dar ve dikin. Ev jî nîşan dide ku di 
Hawarê de tirk, wek hêzeke kolonyal, bi hemû sembolên xwe yên çewsîner li ser 
serê kurdan mîna hêmayeke tirs û hişyariyê hatine nîşandan. 


Wêneyê serdestiya tirkan di Hawarê de gelek caran rasterast, hin caran jî bi riya 
metaforan hatiye nîşandan. Di çarçoveya vê serdestî û bindestiyê de, Cegerxwîn, di 
fabla xwe ya “Serxwebûna Mirîşkan” de, serdestiya tirkan û bindestiya kurdan bi 
hin metaforên watedar berçav dike. Cegerxwîn di vê helbestê de mezinên kurdan 
bi dîkan, şervanên kurd bi mirîşkan û gelê kurd jî bi elok, tûtik û qazan sembolîze 
dike (Cegerxwîn, 2012: 335-337). Taybetiya van ajelan ew e ku baskê wan heye lê 
nikarin bifirin. Li hember vê, serokê tirkan bi bûm, serleşkerê wan bi baz û leşkerên 
wan jî bi teyran sembolîze dike. Taybetiya van ajelan jî ew e ku xwedî bask in û 
dikarin bifirin. Cegerxwîn bi vê hêmaya helbestî, bendebûn û bindestiya kurdan û 
rewşa wan a kolonîkirî, bi nefirînê û serdestî û hukumraniya tirkan jî bi şiyana wan 
a firînê, anlcu bi hêza wan a kolonyal, destnîşan dike. 

Di Hawarê de, tirkî jî nîşaneya serdestiya tirkan e û amrazê serkutkirin û 
heqaretê ye. Ji ber vê, dema tirk bi kurdan re diaxivin, bi tirkiyeke tijî ferman û 
heqaret xîtabî wan dikin. Di vê fabla Cegerxwîn de jî, dema dîk (mezinê kurdan) 
bi armanca bidestxistina “îstîqlal”a kurdan amadekariyê dike û dixwaze rûbirûyê 
tirkan bibe, baz bi awayekî amirane jê re dibêje, “Ûlan sen nerelisin” “Sizin burda 
ne iş war” û bi vî awayî tirkiyê wek amrazê êrîş û heqaretê bi kar tîne (Cegerxwîn, 
2012: 336-337). 

Di Hawarê de kesayetiyên ku dewleta tirk temsîl dikin xwedan taybetiyên nerênî 
ne, lewra her tim li kurdan zilm dikin, davêjin ser gund û bajaran û wan talan di- 
kin. Di “Tola Karwên” de, dema kurdên sirgûnkirî di nav koma muhafizên siwarî, 
jendirme, eskerên reş, onbaşî, çawîş û mulazimek de tên birêkirin, esker tajangan 
diweşînin wan û di cihê tajangan de xwîn ji canê wan tê der. Qêrîn, nalîn û axîn ji 
xelkên karwan bilind dibin, lê jendirme dil bi wan naşewitînin û bi tirkî dibêjin, 
“Hey kafir kurd yurû”. Di rê de dema berf û pûk karwan digire, mulazim ji bo hespê 
xwe germ bigire kulavê kalekî jê distîne û davêje ser pişta hespê xwe. Bi şev zabit, 
jendirme û esker xwe di bin banekî de dihewînin; lê keç, kur û jinên kurd li derve di 
bin berf û baranê de dimînin. Sibehê çawîş bi tajangan dikeve nav karwan û dibîne 
ku ew kalê ku kulavê wî jê hatibû stendin miriye. Dema çawîş vê rûdanê ji mulazim 
re radigihîne, bi tirkiya xwe ya serdest dibêje, “Efendim işte halo / Geberdi gitti kalo 
/ Hiç demedi lo lo.” Mulazim jî di bersiva xwe de dibêje, “Ulan be” û kêfxweşiya 
xwe diyar dike. Mulazim û eskerên wî wisa ji kurdan nefret dikin ku mirina kurdan 
ji bo wan cihê kêfxweşiyê ye. Ji ber vê, dema xelkê karwan ji westan û bêhaliyê di 
rê de dimînin û dimirin, mulazim pê kêfxweş dibe û dibêje, “bi kêmbûna pûran dê 
bi ser keve tûran.” Loma jî berê xwe dide onbaşî, çawîş û eskeran û careke din bi 
tirkiya xwe ya serdest dibêje, “Arkadan yandan sûrûn dûşiiriin be topdan.” Li ser vê 
fermanê esker bi tajang û şûran dikevin nav karwan û hemûyan dikujin (Bedir-Xan 
C., 2012: 274). 

Bi vî awayî, Celadet, di vê helbestê de, ji aliyekî ve tirkî wek zimanê serdestan 
ê heqaretkirinê nîşanî me dide, ji aliyê din ve balê dikêşe ser hişmendiya bikerên 



kolonyalîst ku ajelên xwe jî ji gelên kolonîkirî çêtir û hêjatir dibînin. Ev jî vê go- 
tina Frantz Fanon tîne bîra me ku dibêje kolonyalîst dema behsa xelkên kolonîkirî 
dikin, zimanê ajelnasiyê bi kar tînin û her tim ji bo pênasekirina wan, bêjeyên ku 
peywendiya wan bi ajelan re heye bi kar tînin (Fanon, 2001: 40). Di vê helbestê de 
jî mirina zilamê kal bi bêjeya “geberdi” û birêvebirina karwan jî bi bêjeya “sûrûn”ê 
tê destnîşankirin, ku peywendiya van her du bêjeyan jî bi ajelan ve heye. Ji ber vê 
çendê, Aime Cesaire kolonyalîzmê digel objebûnê yek dibîne (Cesaire, 2005: 77) û 
bi vî awayî amaje bi bêvînkirina mirovên kolonîkirî dike. 

Celadet Alî Bedirxan, di çîroka “BerTevna Mehfûrê” de, careke din balê dikêşe 
ser zilma bikerên kolonyalîst û wek çekekî bikaranîna zimanê tirkî li hember xelkê 
bindest. Di vê çîrokê de, Rindê û Zîzê di kargeheke mehfûran de dixebitin. Bi tirkî 
nizanin û serhostayê wan bi tirkî dijûnên wan dide. Dema Rindê û Zîzê diaxivin 
dibêje, “Yine mi lakirdi kurd piçleri.” Her du keçik têdigihîjin ku serhosta li wan 
heqaret dike, lê dîsa jî ji neçarî dijûnên wê dadiqurtînin. Ji bilî Rindê û Zîzê keçikên 
din ên kargehê kêm zêde bi tirkî dizanin û Celadet sedema hînbûna wan a tirkî bi 
xweparastinê ve girê dide (Bedir-Xan C., 2012: 53), lewra tirkî li ser zimanê bikerên 
kolonyalîst wek çek tê bikaranîn û bikerên çewisandî ji bo xwe biparêzin tirkî hîn 
dibin. Wekku tê dîtin, di vê çîrokê de jî, dema zimanê tirkî wek hêmayeke kolonyal 
arasteyî bikerên bindest dibe, bi hemû hêza xwe ya biçûkkirinê di ser serê wan de 
wek bombeyekê tê xwarê û dibe nîşaneya êş û azardanê. 

Celadet Alî Bedirxan, bi navê Herekol Azîzan, di hevpeyvîna “Biyaniyekî di 
Kurdistanê de Çi Dîtine” de li ser zimanê rojnamenivîsekî biyanî careke din balê 
dikêşe ser kiryarên leşkerên dewleta tirk û tehdaya wan a li ser gelê kurd. Rojnamenivîs 
diyar dike ku di nav şeş mehên ku li Kurdistanê geriyaye gelek bûyerên tirsnak dîtine 
û destnîşan dike ku rojekê di rê de kurdekî kal ê pêncî-şêst salî dibîne ku zarokekî du 
salî di himbêza wî de ye. Di rê de jendinneyekî tirk ê bîst salî dijûnî wî dide û dirêjî 
wî dike. Bi tajangan lê dixe, lê zilamê kal ji bo parastina zarokê biçûk ê di himbêza 
xwe de li jendirme dinêre û digel êşa canê xwe bi rûyê wî de dikene (Azîzan, 2012: 
310). Herweha ev rojnamenivîs rojekê jî diçe gundekî serdana dostekî xwe yê 102 
salî. Jendirme bi armanca berhevkirina çekan davêjin ser wî gundî. Xortên gund dibin 
û serê wan winda dikin. Digel ku di gund de kêrikek jî nîne bela xwe di zilamê kal 
jî didin. Wî davêjin erdê, pêncî çov li bin lingên wî dixin heta ku xwîn ji lingên wî 
vedizike. Ji ber vê kalo dikeve nav ciyan. Dema rojnamenivîs sedema lêdanxwarina 
wî jê dipirse, pêşî dibêje ji ber ku ez kurd im, paşê bi tirs li dora xwe dinêre û dibêje 
na, ez şaş bûm, berê ez kurd bûm, niha ez tirk im. Di vî welatî de her kes tirk e. 
Celadet li ser zimanê rojnamenivîs dîsa bi van gotinên tirkî “Tûrk en bûyûk millet, 
Tûrkiye’de yaşar Tûrk, yok başkasi” balê dikêşe ser serdestiya tirkan û armanca wan 
a jinavbirina lcurdan (Azizan, 2012: 309-311). Bi vê ragihandinê Celadet Alî Bedirxan 
rûyê zordar û asîmîleker ê dewleta Tirkiyeyê nîşanî me dide ku bi tu awayî tehemulî 
hebûn û nasnameya kurdan nake. 


4. Vejandina Bikerên Çewisandî di Hawarê de û Tolhildan Wek Hêmayeke 
Dijkolonyal 

Li ser vejandina bikerên [fa’il] çewisandî û komelên kolonîkirî boçûnên ciyawaz 
hene di nav teorîdanerên kolonyalîzmê de. Bi ya Gayatri Spivak, vejandina dengê 
komên bindest û bikerên çewisandî mumkîn nîne (Loomba, 2000: 261). Li hember 
vê, bi nêrîn û helwesta xwe ya erênî, Frantz Fanon di nav teorîdanerên dijkolonyal 
de, bi gotina Albert Memmi, wek “pêxemberê cîhana sêyemîn û qehramanê romantîk 
ê hilweşandina koloniyê” derdikeve pêş (Loomba, 2000: 169) û baweriya wî bi 
vejandina bikerên çewisandî heye. Fanon, rizgariya ji kolonyalîzmê di çarçoveya 
neteweyî de mumkîn dibîne. Bi dîtina wî tiştê ku çavkaniya xwe ji netewetiyê digire 
ji bo gel rast e û rênîşander e. Ev rastî bilindbûna neteweyê bi xwe re tîne û desthilata 
rejîma kolanyal dilezîne (Fanon, 2001: 47). Aime Cesaire jî kêşeya bingehîn a gelên 
kolonîkirî di çarçoveya neteweyî de dinirxîne û li dijî wê yekê derdikeve ku kêşeyên 
neteweyî di çarçoveya têkoşînên çînî yan jî têkoşîna li dijî kapîtalîzm û sosyalîzmê 
de bê nirxandin. Lewra, bi dîtina wî, têkoşîna çînî nikare kêşeya gelên kolonîkirî 
çareser bike (Cesaire, 2005: 29). 

Di Hawarê de, cara pêşî, Hevindê Sorî neteweyê wek hêza rizgariya j i kolonyalîzmê 
û riya serbestiya gel pênase dike. Nivîskar di nivîsa xwe ya “Yeketîman”ê de 
netewetiyê wek dînê gelperestiyê bi nav dike û têkoşerên neteweyî û dijkolonyal 
ên mîna Mustafa Kamil, Sa’d Zexlûl, Yûsif Mazînî, Xaribaldî, Waşinxton de Valira, 
Xandî û îhsan Nûrî Paşayê serkirdeyê serhildana Agiriyê wek pêxemberên vî dînî 
dide nasîn. Bi dîtina wî, pirtûkên pîroz ên vî dînî destûrên serbestî û serbixweyiyê 
ne û dua û wirdên wî jî sirûdên neteweyî ne (Sorî, 2012: 214). Ev mijar di jimareya 
18an a Hawarê de ji aliyê Celadet Alî Bedirxan vejî tê behskirin. Celadet jî herwekî 
Hevindê Sorî kurdayetiyê wek dînê kurdan dide nîşandan û di bin sernavê “Pendên 
Ayîna Kurdaniyê” de ji bo rizgariyê rê û rêçikan dide ber xortên kurd (Bedir-Xan C., 
2012: 286). Ne tenê Hevindê Sorî û Celadet, nivîskarên Hawarê yên din jî hilweşan- 
dina kolonyalîzmê bi avakirina nasnameya neteweyî û afirandina lehengên neteweyî 
mumkîn dibînin. Loma jî edebiyata Hawarê ji aliyekî ve edebiyata neteweyî ye, 
ji aliyê din ve jî edebiyateke dijkolonyal e. Ji bo vê jî, di gelek deqên Hawarê de, 
kesayetên edebî di riya rizgariya neteweyî û têkbirina desthilata kolonyal a tirkan 
de bi nasnameya xwe ya neteweyî dihesin û bi vê nasnameya kolektîf roleke çalak 
û erênî digêrin. 

Kesayetên deqên edebî yên Hawarê di çarçoveya rizgariya neteweyî de bi deng 
û rengên xwe yên dijkolonyal derdikevin pêş. Nivîskarên Hawarê bi armanca 
pêgihandina lehengên xwe yên neteweyî gelek caran dîmenên çewisandina welat 
û binpêkirina nirxên neteweyî berçav dikin û bi vî awayî ji êş û şerpezetiya gel û 
niştîman kesayetiyên neteweyî yên dijkolonyal diafirînin. Ji ber vê jî, nivîskarên 
Hawarê, di deqên xwe yên edebî de, bi rûdanên trajîk zemîna hişyarî û haydariyê 
amade dikin. Bi gotina Fanon, rizgarbûna ji kolonyalîzmê tu caran bê haydarî û 


hişyariyê pêk nayê. Lewra bikerê çewisandî dema ji rastiya xwe agahdar dibe, 
bi çavekî nû li xwe û li derûdora xwe dinêre û bi vê nêrîna nû hebûnê ji binî ve 
diguherîne. Bi vî awayî bikerê çewisandî ji temaşevaniyê vediguhere û dibe çalalcgerê 
avakirina çarenûsa xwe (Fanon, 2001: 35). Ji ber vê jî, rizgariya ji kolonyalîzmê bi 
afirandina mirovên nû mumkîn dibe ku ev mirovên nû bi coşeke têkoşerane rastiya 
kolonyalîzmê têk dibin û serbestiya neteweya bindest misoger dikin. 

Nivîskarên Hawarê , di şikandina hukmê kolonyalîzma tirkan de, herî zêde bi 
xortan re diaxivin. Lewra xort xwedî hêza guherînê ne û bi hişyariya wan desthilata 
kolonyalîst dikare bê jinavbirin. Ji ber vê çendê, Celadet Alî Bedirxan di gotara xwe 
ya “Xwe Binas” de bangî xortan dike û di pileya yekem de dixwaze çîna xortan rake 
ser piyan. Nivîskar bi pirsiyarên “Tu kî yî? Ji kîjan milet û nîjad î? Zimanê te çi zi- 
man e? Tu berê çawan bûyî? îro di çi halî de yî? Jê çawan dikarî bifilitî?” 1 * dixwaze 
haydarî û wê hişyariya ku Fanon behs dike pêk bîne. Lewra bersiva van pirsiyaran dê 
xortan bikêşe ser realîteya neteweyî û deriyê cîhaneke nû li ber wan veke. Bi dîtina 
Celadet, xortên kurd di roja qewimandinê de (di rewşa kolonyal de) hatine dinyayê 
û divê mirinê bidin ber çavên xwe. Lewra neviyên miletekî kevin, yên ku rehê wan 
digihîje Medan û Ariyan, nabe ku vê bindestiyê qebûl bikin. Bi dîtina wî armanca 
xortan divê rizgariya welat û neteweyê be, navê annanca wan divê kurd be, kurdayetî 
be, Kurdistan be. Nivîskar welat wek cesteyekî jihevketî dişayesîne û sedema vê jî bi 
nebûna yekîtiyê ve girê dide (Bedir-Xan C., 2012: 286). Ji ber vê, dixwaze di kesa- 
yetiya xortên kurd de mirovên nû biafirîne ku ji nexweşî û kêmasiyên berê azade bin. 

Celadet, di vê hewldana afirandina mirovên nû de, cih dide keçên kurd jî. Ji ber 
vê çendê, di paragrafa dawî ya vê gotarê de bang li keçên lcurd dike û dibêje, “Keçê! 
di van gotinan de para te ne hindik e, lewra tu yê vî xortî perwerde bikî, pê re bijî û 
pê re bimirî” (Bedir-Xan C., 2012: 290). Bi vî awayî Celadet Alî Bedirxan li tenişt 
xortan rola arîkariyê dide keçên lcurd û wan jî wek bikerên kara vedîxwîne meyda- 
na têkoşînê. Ji ber vê jî di gelek deqên edebî yên Hawarê de jin li tenişt xortan di 
têkoşîna neteweyî de cihên xwe digirin û hewl didin ji wan kêmtir nemînin. 

Kamiran Alî Bedirxan jî, di gotara xwe ya “Hewekî Hate Gotin” de, bangî xortan 
dilce û ji aliyekî ve xortan ji bo têkoşîn û parastina welat han dide, ji aliyê din ve rev û 
sistiyê riswa dike. Bi dîtina Kamiran, di riya welat de mirin “spehî” ye, destjêberdan 
û rev jî “şermezarî” ye. Ji ber vê jî berê xwe dide xortên kurd û bi dengekî bilind 
dibêje, “Sîng û bedena xwe bi mêranî û dilxweşî ji welat û jin û zaroyên xwe re 
bike mertal! Rabin... Rabin xortno! Rabin ji bo şerî! Dilê we bila tucar sist mebe!!.. 
Ne mirin lê tirs tehl e.” Kamiran ji bo pêşî li sistbûna têkoşîna xortan bigire dibêje 
“revîn” ne gotineke kurdî ye. Yê ku bireve dê jin û zaroyên xwe, welat û namûsa 
xwe radestî dijmin bike, loma jî ji xortan re dibêje: 


1 * Mirov dibêje qey ev gotar wek alternatîva “Ey Tuk Gençligi”ya Ataturk hatiye nivîsin. 



Berde, bila sînga te de gulên şerê welatî bibişkivin! Ji hejmara dijminan, ji boşbûna wan 
metirsin!! Xwe bavêjin baza êrîşkaran! Bila tirsa ji jînê neêxin dilê xwe de!! Dilê we 
bila geş be, dilê we bila şa be, di siha mirinê de azahiya welatî û bext û namûs veşartîne. 
Roja xweşiya Kurdistanê ji siha mirinê dê xwe hilavêje. Qedr û mezinahî û nav û deng 
di siha mirinê de veşartîne. (Bedir-Xan K., 2012:378-379) 

Bi vî awayî Kamiran Alî Bedirxan di riya welat de pesnê canfîdayan dide û ruhê 
têkoşînê vedijîne. Ji xwe dema mirov li karekterên edebî yên Hawarê dinêre mirov 
dibîne ku ev karekter di bin siha van gotinên Celadet û Kamiran de hatine afirandin 
ku hemû jî bi nasnameya xwe ya neteweyî û bi têkoşeriya xwe derdikevin pêş. 

Vejandina bikerên çewisandî di Hawarê de li ser rêzikekê pêk tê. Pêşî hêzên kolon- 
yal êrîşî gundek, bajarek yan jî komeke serhildêr dikin û gelek caran jî bavê kesayetê 
çîrokê dikujin. Bi vî awayî zilm û tehdaya hêzên kolonyalîst bikerê çewisandî hişyar 
dike û di dilê wî de hesta tolhildanê dilivîne. Ev hest kesayetê edebî ji bo têkoşînê 
han dide û bi vî awayî bi armanca derkirina dijmin û parastina gel û niştîman xwe 
fîda dike. Dema ev diqewime, mîna ku Celadet jî diyar kiribû, xortên lcurd û keçên 
lcurd digel hev in û dema lê diqewima keçên kurd jî mîna xortên kurd derdikevin pêş 
û di têkoşînê de ji wan kêmtir namînin. Mirov dikare bibêje ku di kovara Hawarê 
de vejandina bikerên çewisandî li ser vê qaydeyê xwe nîşan dide û dengê wan di 
encama vê pêvajoyê de tê bilindkirin. Di vê çarçoveyê de em ê niha di deqên edebî 
yên Hawarê de berê xwe bidin pêvajoya vejandina bikerê çewisandî û kesayetên van 
deqên edebî bidin nasîn. 

Rindê û Zîzê her du kesayetên keç ên çîroka Celadet a “Ber Tevna Mehfûrê” 
ne. Di Serhildana Şêx Seîd de dema bavê wan tê kuştin her du xwişk digel dayka 
xwe û birayê xwe yê biçûk Gefo li bajêr bi cih dibin. Her du xwişk ji bo dabînkirina 
mesrefên xwendina birayê xwe di kargeha mehfûran de dixebitin. Lewra Gefo li 
ser wesiyeta bavê wan ê şehîd divê bixwîne, rêzika dinyayê bigerîne û li hember 
dijmin wek bikerekî bihêz derkeve pêş. Loma zivistanê her du keçik bi cilên xwe 
yên tenik dixebitin û heqaretên serhostayê xwe dadiqurtînin. Dema Zîzêya biçûk ji 
ber sermayê ji kar dikeve, Rindê armanca xebata wan jê re diyar dilce û Zîzê jî ji bo 
vê armanca pîroz zêdetir dixebite û pereyên zêdetir qezenc dike. Wek ku tê dîtin her 
du kesayetên keç, ji bo ku birayê wan wek bikerekî bihêz û hişyar rûbirûyê dijimin 
bibe di amadekirina wî de roleke çalak digêrin û erkên xwe yên neteweyî bi awayekî 
serkeftî bi cih tînin. 

Di şanonameya “Hevind” de Hevind kurekî biçûk e û di nav serhildana Agiriyê de 
ji bo bergiriya welatketiye nav şervanan. Herçend biçûk be jî, ji annanca serhildanê 
baş têgihîştiye û bi zanîn tevdigere. Di bin top û bombeyan de jî bi derûdora xwe re 
henekan dike û hemûyan bi xwe dikenîne. Bi wêrekiya xwe diçe ji çeperên dijmin 
narincokan berhev dike û ji Qeşem û Menîjeyê re dibêje, “Min ji we re sêv berhev 
kirine.” Dema ku hêzên dijmin êrîşî girê ku şervanên kurd lê bi cih bûne dikin, li ser 
daxwaza Serwer Beg, jin û zarokji çekdaran tên veqetandin. Di vê gavê de Hevind, 
ji bo ku wî jî bikin nav hêzên çekdar ji bijîşkre lava dilce û bi arîkariya bijîşk dikeve 


nav çekdaran (Bedir-Xan C., 2012: 333). Celadet Alî Bedirxan, bi karekterê Hevind, 
di kesayetiya zarokekî de wêrekiya zilamekî gihîştî nîşan dide û zarokên welat jî di 
berevaniya welat de kara û bihêz nîşan dide. 

Qeşem û Menîje du karekterên jin in di şanonameyê de û digel destgirtiyên xwe, 
Felemez û Gurgîn, çar sal in li serê çiya di nav şer de ne. Her du keç ne di eniya şer de 
ne, li cihekî nîsbeten ewletir in. Dema dengê top û çekan tê, Menîje ji bo destgirtiyê 
xwe digirî, lê Qeşem dil didiyê û dibêje ewên ku şer dikin hemû mîna mêr û birayên 
me ne û bi vî awayî helwesta neteweyî tîne bîra wê. Dema leşkerên dijmin nêzî 
wan dibin, ew jî dest davêjin çek û rûbirûyê dijmin dibin. Di vê navê de Menîje bi 
bombeyên balafirên dijmin birîndar dibe. Digel vê yekê jî dema çekdar û xelkê sivîl 
ji hev tên veqetandin, Qeşem û Menîje dixwazin bikevin nav çekdaran. Berê xwe 
didin Lewend Axa û dibêjin, “Ma axa em jî ne çekhilgir in. Te bi çavên xwe dît, me 
çawan şer dikir.” Lewend Axa wan himbêz dike û dibêje çek nînin. Li ser vê yekê 
Qeşem dibêje, “Xwezî em keç nebiwana.” Qeşem û Menîje jî wek du karekterên jin 
bi fîdakarî û dilberziya xwe derdikevin pêş, ku Celadet bi riya van kesayetan dixwaze 
nîşan bide ku jinên kurd jî di şerê parastina welat de dikarin rûbirûyê dijmin bibin û 
dema pêwîst be bi qehremanî têbikoşin. 

Di şanonameya “Hevind” de Serwer Beg jî kesayetekî nimûneyî ye. Sewer Beg 
fermandarê serhildanê ye, di şerê dawî de birîndar dikeve. Herkes dibêje qey miri- 
ye, lê çavê xwe vedike û dibêje ez hîn nemirime. Berî ku bimire, rênumayiyên xwe 
yên dawî ji bo hevalên xwe radigihîne û ji Qubad re dibêje, “Tu kirasê min ê bixwîn 
bibî dotmama min, kurê min tê de bi xwedî bikin, wî zû bigihînin û bêxin xizmeta 
miletî. Millet nikare gelek li hêviyê bimîne. Jê re canfeda û canbêzarin divêtin. Ji 
diya wî re holê bêje” Serwer Beg gotinên xwe yên dawî jî weha rêz dilce, “Di herderî 
de mêranî, di herderî de kurdanî, lê dijmin serdest, em di herderî de qels û bêkeys, ji 
lewra di herderî de bindest in” (Bedir-Xan C., 2012: 327). Serwer Beg bi van gotinên 
xwe digel ku li bindestî û qelsiya kurdan mikur jî tê, tu caran bêhêvî nabe û hêviya 
serketinê bi riya kirasê xwe yê bixwîn dispêre nifşên paşerojê û bi dengekî berz ji 
lcurê xwe re wêrekî û têkoşîna xwe mîrat dihêle, herweha wek bikerekî neteweyî rola 
perwerdekirina kurê xwe jî dispêre jina xwe û bi vî awayî mêr û jin û zarok di riya 
serkeftinê de dibin pişkdarên rizgariya neteweyî. 

Di kovara Hawarê de, Nûredîn Ûsif jî gelek serkeftî ye ji bo afirandina kesayetiyên 
neteweyî. Di çîroka “Gulê”de bi du kesayetên balkêş derdikeve pêşiya me. Gulêya 
kesayeta sereke ya çîrokê ji gundê Şadiyan e. Berî çend salan bavê wê bi zor ew 
daye mêrekî. Li ser vê, Gulê mêrê xwe dikuje û bi pey Qoçoyê rêbir dikeve. Ji ber 
vê çendê, gundî bi çavekî nebaş li Gulê dinêrin û jê re dibêjin “Gula qehpik! Gula 
bênamûs!”. Gelek caran Qoço wê davêje ber tajangan, lê ji ber ku Gulê xwe bi wî 
disitirîne dengê xwe nake û pê razî ye. Dema esker dor li gundê Şadiyan digirin, ew jî 
bi annanca berevaniya gundê xwe digel Qoço û gundiyan çek hildigire. Dema dijmin 
nêzîk dibin, Gulê ji bo parastina welatê xwe û Qoçoyê parêzvanê xwe li çareyekê 
digere, destê xwe davêje xencerê û winda dibe. Qoço digel çil gundiyî di kemînê 


de li benda dijmin in. Wê gavê zêrevanek dibêje yek tê ji aliyê dijmin ve. Her kes 
dibêje “Gula qehpik” em xistin kemînê. Qoço ji neçarî tifinga xwe dirêjî wê dike 
û wê dikuje. Piştî demekê têdigihîjin ku Gulê bi dizî çûye bin konê zabitê dijmin û 
serê wî ji laşê wî biriye. Ji ber vê çendê, Qoço dibêje, “We bi min gunehê paşîn da 
kirin, ji Gula qehpik re me qehpîtî kir!” 

Kesayetê duyem ê çîrokê jî Qoço ye. Dema dijmin dor li gundê Şadiyan digirin, 
digel heşt zilamên xwe tê gund û ji gundiyan re dibêje, “Gundîno! Ev panzde sal in 
ko ez gunehan dikim. Xelkê dikujim. Xerabiyê dikim. Ji bo avêtina gunehên xwe 
ji ser xwe min sond xwar ko dijmin ji welêt derêxim” (Ûsif, 2012: 489-490). Bi vî 
awayî Nûredîn Ûsif ji du kesayetên gunehkar du lehengên neteweyî diafirîne û di 
çarçoveya rewabûna berevaniya welat û derkirina eskerên dagirker de kesayetiyên 
nerênî yên civakî vediguherîne û rewabûnê dibexşîne wan. Di vê çîrokê de, ne ku 
dagirkeriya dijmin bikerên bindest bêdeng dike, berevajî zemîna veguherîna van 
kesayetên nerînî amade dike dengê wan bilindtir dike. 

Di çîroka “Hevîna Perîxanê” de lehenga çîrokê Perîxan e. Hêj di diwazdeh saliya 
xwe de li hember romiyan kîneke wê ya venekuştî, kûr û bêpayan heye. Dema digel 
hevala xwe Eyşeyê di baxçe de dileyîze ew dibe eskerê kurd, Eyşe jî dibe eskerê 
romî. Ji ber vê kîna xwe ya kûr bi kevir û dar û sîlan tê Eyşeyê û ji bîr dike ku ev 
lîstik e. Dema ku Eyşeyê têk dibe, dirûşmên neteweyî berz dike û dibêje, “her bijî 
kurd! Her bijî Kurdistan”. Perîxan, ji ber ku tu kurên wî nînin, ji aliyê Mûsa Beg ve 
wek kurekî hatiye xwedîkirin. Her şev dema bavê wê keça xwe dilce himbêza xwe, 
li çavên wê dinêre û jê re dibêje ez di çavên te de qedera Kurdistanê û bicihanîna 
hêviyên xwe dibînim. Mûsa Beg ji bo serbestî û serbilindiya gelê xwe civateke 
veşartî digerîne û dema dijmin pê dihesin, wî dibin baregeha eskerî û dikujin. Piştî 
kuştina wî, Perîxan şîretên bavê xwe tîne bîra xwe û ji bo hildana tola wî û welat 
dide ser şopa bavê xwe. Piştî ku xwendina xwe temam dike, dibe endameke çalak 
a civata bavê xwe û di rojeke cejna romiyan de, dema civat biryara kuştina serdarê 
dijmin, hakimê Kurdistanê, dide, wek canbêzar Perîxan xwe davêje meydanê. Roja 
cejnê cilên xwe yên hevrîşim û spî li xwe dike, bombeyek dike bin kulîlkan û li 
ser navê xelkê bajêr diçe pêşwazîkirina serekê dijmin. Dema Perîxan nêzîkî hakim 
dibe bombeyê diteqîne û xwe û hakim dikuje. Piştî demekê, hevalên Perîxanê tên 
meydanê cihê bombeyê. Hinekî erdê dikolin dibînin ku laşê Perîxanê li ser laşê hakim 
e û pencên wê li dora histûyê wî kilît bûne (Ûsif, 2012: 622-624). Nûredîn Ûsif bi 
kesayeta Perîxanê jinên kurd ewçend bihêz nîşan dide ku bi zanîn, hêz û wêrekiya 
xwe dikarin hakimê kolonyal ê Kurdistanê ji nav bibin û serê miletê xwe pê bilind 
bikin. Ji vî aliyî ve Perîxan di nav kesayetên edebî yên Ilawarc de kesayetiya herî 
bihêz e û di çarçoveya dijberiya kolonyalîzmê de mînakeke serkeftî ye. 

Kamiran Alî Bedirxan jî di çîrokên xwe de kesayetên têkoşer ên dijkolonyal 
diafirîne. Di çîroka “Lawikê Min” de, dema serhildan dest pê dike, Gurgîn, digel 
ku nû zewiciye jî, dest davêje çeka xwe diçe bereya şer. Di vê maweyê de jina wî 
kurekî tîne. Gurgîn rojekê bi destê xwe yê xwînî tê malê, kurê xwe ji dergûşê derdi- 


xe û dibêje, “Tacîn! Dilê te ji bona arîkariya Kurdistanê ye. Xwîna te ji bona şer û 
rijandinê ye.” Di ser vê bûyerê re pênc sal derbas dibin. Rojekê Tacînê pênc salî ji 
diya xwe re dibêje, “dayê ji bavê min re binivîse ku ez mezin bûme, dilê min ji bo 
hezkirina Kurdistanê hildavêje, xurtiya min ji bo arîkariya Kurdistanê ye, xwîna min 
ji bo şer û rijandinê ye” (Bedir-Xan K., 2012: 61-62). Herwekî diyar e di vê çîrokê 
de Gurgîn şervanê roja îro ye û Tacîn jî bi van gotinên xwe nîşan dide ku jî paşerojê 
ew dê cihê bavê xwe bigire û dirêje bide xebata rizgariyê. Gotinên weha hişmendane 
li ser zimanê kurekî pênc salî ji aliyê hunerî ve kêşedar be jî, nimûneyeke balkêş e 
ji bo nîşandana vîna bihêz a xelkê Kurdistanê. 

Di çîroka “Mêrê Min di Şerî de ye” de jî serhildan û şerê welat di roja daweta Zîn 
û Zendên ku deh sal in evîndarên hev in dest pê dike. Zend tenê şevekê bi jina xwe 
re dimîne û serê sibehê zû di saet şeşan de digel çil xortên kurd diçe bereya şer. Di 
şeveke sar û tarî de bêriya jina xwe dike, tifinga xwe dide hevalê xwe û diçe mala 
xwe. Li derî dixe, dibêje “ez Zend im, mêrê te me.” Zîn derî vedike û bi çavekî sar 
û tehl jê re dibêje, “mêrê min Zend bi welatiyên xwe ve di şerî de ye!” û derî digire 
(Bedir-Xan K., 2012: 95). Helwesta Zînê hişmendî û dilqehîmiya jina kurd nîşan 
dide ku parastina welat di ser hestên xwe yên takekesî de digire. 

Di çîroka “Du Egîd” de, Kamiran Alî Bedirxan behsa du egîdên kurd ên bênav 
dike. Ev her du şervan piştî şikestina serhildanê dîl dikevin. Li hember vê, şervanek 
mirinê ji qebûlkirina vê rewşê baştir dibîne. Hevalê wîjê re dibêje eger jin û zarokên 
min nebûna min jî dixwest ez bimirim. Şervanê aza ji hevalê xwe re dibêje, “Jin û 
zarok çi ne? Di dilê min de pêteke bilintir heye, piştî welatê min winda bû qîmeta 
tiştek nîne.” Herweha ji hevalê xwe dixwaze ku dema bimire laşê wî bi xwe re bibe 
û wî li erdê Kurdistanê veşêre. “Kolosê min dane ser sînga min, tifînga min bide 
destê min û xencera min bêxe ber pişta min.” Ji hevalê xwe re diyar dike ku ew dê 
wek nobetdarekî di gorê de bimîne heta dengê topan û şehîna hespan bê wî. Lewra 
egîdên kurdan dema di ser gora wî re derbas bibin, ew dê bi çekên xwe ji gorê der- 
keve ji bo stendina welatê xwe tevî wan bibe (Bedir-Xan K., 2012: 27). Bi vî awayî 
Kamiran Alî Bedirxan di serdema têkçûnê de jî hêviyên kesayetên xwe zindî dihêle 
û tolhildana bavan vediguhezîne kuran. 

Di gotara dijkolonyal a Hawarê de tolhildan cihekî girîng digire. Lewra nivîskarên 
Hawarê ji ber şikandina her du serhildanên Şêx Seîd û Agiriyê li hember dewleta tirk 
di nav hêrs û kîneke kûr de ne. Wekî ku li jorê hat dîtin piraniya kesayetên edebî yên 
Hawarê wek tolhilderên şikestina serhildanên kurdan derdikevin pêşberî me. Lê ne 
tenê kesayetên edebî, gul û kulîlkên Kurdistanê jî di hildana tola kurd û Kurdistanê 
de beşdariya kesayetên edebî dikin. Di çîroka “Dildiziya Gulekê” ya Kamiran Alî 
Bedirxan de, şevekê, zabitekî dijmin digel delala xwe di nav parîzeke Diyarbekirê 
de digerin. Ev parîz li serê kortalek e ku Şêx Seîd û hevalên wî tê de hatine veşartin. 
Di nav vê parîza mezin de sosin, rihan, lale, binefş û kulîlkên curbicur hene. Her şev 
guleke vê parîzê vedibe û gava destekî biyanî jî dirêjî wê dibe pelên gulê tên hev. 
Zabitê dijmin wek nîşaneya serdestî û çewsîneriyê, dema di nava parîzê de digere bi 


gavên hişk pê li çîmen û bihnûniyan dilce. Ji ber vê hêşinahiyên zirav dişkên û pelên 
kulîlkan ji hev dikevin. Zabit tê ber vê gulê û dest davêjê. Gul dil dike xwe rabigire, 
lê zabit wê diçine. Di destê wî de gul sînga xwe vedike û xwe geş dilce; lê dema 
zabit û delaliya xwe wê bêhn dikin di cih de dimirin. Bi dîtina Kamiran, tenê kesên 
ku di şerê welat de beşdarî kirine dildiziya wê gulê dizanin, lewra ev gul nîşaneya 
hêviyên Kurdistanê ye, di nav her pelekê wê de hezaran axên birîndaran, hezaran 
evdên şehîdan, hezaran hêstirên sêwîû jinebiyan û hezeran şînên welatiyan di xew de 
ne (Bedir-Xan K., 2012: 69-70). Ji ber vê jî di amadenebûna şervanên kurd de erka 
tolhildanê digirin ser milên xwe û ew jî herwek şervanên lcurd peyama qebûlnekirina 
rewşa kolonyal radigihînin. 

Di çîroka Telet Qedûr ya “Kulîlkên ko ji Kurdistanê Tên” de jî, kulîlkên çiyayên 
Kurdistanê wek hêmayeke neteweyî derdikevin pêş. Di vê çîrokê de, her sal kulîlk 
li derekê dicivin behsa karekî xwe yê baş dikin û di encamê de kîjanê karekî baştir 
kiribe ew tê padaştkirin. Di roja civînê de hemû kulîlk tên, lê Nêrgis, Beybûn û 
Xecxecok ne amade ne. Piştî demekê ev her sê kulîlk bi xwêdayî dikevin hundir. 
Dema sedemê derengmayînê ji wan tê pirsîn, lêborîna xwe dixwazin û diyar dikin 
ku ji dereke gelek dûr, ji çiyayên Kurdistanê hatine. Li wê derê rastî sê cendekên 
xortên kurd hatine ku di riya welat û miletê xwe de bi şeref û rûmet hatine kuştin. Ji 
ber vê jî ji wan re sih çê kirine heta ku hevalên wan hatine û ew veşartine. Li ser vê 
gotina wan, kulîlkên din radibin wan didin ser milên xwe, ji wan re çepikan lê dixin 
û padaşta salê didine wan (Qedûr, 2012: 506). Di vê çîrokê de jî bi rêzgirtina şehîdên 
Kurdistanê kulîlk di berevaniya welat de aliyê xwe diyar dikin û dibin wesîleya 
derbirîna fîdakariya şervanên kurd. 

Ev mînak nîşan didin ku tolhildan, wek hêmayeke dijkolonyal, nîşaneya zindîbûna 
kesayetên edebî yên kovara Hawarê derdikeve pêşberî me û hesta tolhildanê wek 
hêza têkoşîna li hember desthilata kolonyal, di bilindkirina dengê bikerên çewisandî 
de roleke girîng digêre. 

5. Li Hember Zanista Kolanyal Danîna Zanista Dijkolonyal di Hawarê de 

Em ji Michel Foucault û Edwar Said dizanin ku zanist ne tiştekî bêguneh e û 
bi kûrahî bi karên siyasî û desthilatdariyê ve girêdayî ye (Loomba, 2000: 64). Said 
zanistê wek baskê pêşeng ê kolonyalîzmê pênase dike û bi dîtina wî, ev zanista ku 
jê re dibêje oryantalîzm di bin xizmeta berdewamiya desthilata kolonyal de kar dike 
û bi tu awayî ne objektîv e (Said, 1991: 320). Lewra qadên zanistî di bin karîgeriya 
komel, çalakiyên çandî, xwendingeh, pirtûkxane û hukumetan de dimînin; ji ber vê 
jî ne berhemên zanistî, ne jî yên fîktîf “azad” nînin û bi niyet, girîmane (fereziye) û 
xiyalên desthilatdaran ve sînorkirî ne (Said, 1991: 320). 

Zanista ku bi destê Rojava li hember Rojhilat hat bikaranîn, bi berbelavbûna per- 
gala dewletên neteweyî re, ji aliyê hemû desthilatdarên serdest ve li hember netewe 
û mirovên bindest hat bikaranîn û, bi riya amrazên îdeolîk ên mîna xwendingeh, 
çapemenî û pergalên polîtîk ên dewletê (Althusser, 1989:29), wek çekeke veşartî li 


beramber gelên kolonîkirî hat bikaranîn. Lewra tundûtûjiya kolonyal xwedî rehendên 
“epîstemîk” bû û bi êrîşkirina ser çand, fikir û nirxên gelên kolonîkirî, pêgeha xwe 
bihêztir dikir (Loomba, 2000: 75). Ji ber vê, ne tenê di qadên şer de divê di qadên 
zanistî de jî gelên bindest li xwe varqiliyana û li hember van êrîşên zanistî yên ser- 
destan berevaniya hebûn û kerameta xwe bikirana. 

Dewleta Tirkiyeyê jî piştî ku serhildanên kurdan serkut kirin û di warê eskerî 
de pêgeha xwe xurt kir, li gor bernameya asîmîlasyona netewe-dewleteke serdest, 
bi amrazên xwe yên asîmîlasyonê rûbirûyê komela kurdî bû. Bi vê annancê kurdî 
hat qedexekirin û bi riya xwendingehan tirkî wek çekekê li beramber zimanê kurdî 
hat bicihkirin. Ji bilî vê, dewletê bi riya dezgehên xwe yên “zanistî”, wek Dezgeha 
Zimanê Tirkî û Dezgeha Dîroka Tirkî, di bin navê zanistê de dîrok, ziman, hebûn û 
nasnameya kurdan înkar kir û bi amrazên xwe yên îdeolojîk, bi awayekî tund êrîşî 
kurdan kir. Li hember vê rewşê, Celadet Alî Bedirxan jî, bi geşkirina zimanê kurdî 
û danîna alfabeyeke nû, kurdî kir mertal li hember zimanê fermî yê asîmîleker (Ay- 
dinkaya, 2010: 212) û bi vî awayî Hawar wek dezgeheke dijkolonyal derxist pêşiya 
dezgehên “zanistî” yên kolonyal. 

Di I/awarc de eger “xencer” sembola tundûtîjiya dijkolonyal be, “qelem” jî wek 
sembola hişyarkirina li hember zanista kolanyal derdikeve pêş. Lewra piştî şikestina 
serhildanên kurdan em dibînin ku Celadet û hevalên xwe ji xencerê zêdetir berê xwe 
didin qelemê û bi riya qelemê dixwazin dijberiya kolonyalîzma dewleta tirk bikin. 
Jixwe di nivîsa “Gazinda Xencera Min” de, Celadet Alî Bedirxan, li ser zimanê 
xencerê, zêdetir rola qelemê destnîşan dike û di navbera xencer û qelemê de tercîha 
xwe diyar dike. Herwekî ku dibêje, bi riya qelemê dixwaze miletê xwe bi xwendin 
û nivîsandinê, bi kurmanciyê vejîne, miletê xwe bike xwedan zanîn û bi vê rêgehê 
bigihîje annanca xwe. Madem zimanê kurdan tê înkarkirin, bi nebûna nivîs û pirtûkan 
di çavê kurdan de tê kêmkirin û tenê wek zimanê axiftin û danûstendinê tê nîşandan 
(Bedir-Xan C., 2012: 180), divê kurdî bê geşkirin û pêşvebirin da ku bikare çanda 
kurdan biparêze, rê li ber dagirkeran bigire, ku nekarin bi ziman û zanista xwe ya 
îdeolojîk hişmendiya gel bimehînin. 

Bi dîtina Celadet, ev êrîş û bênirxkirinên “zanistî” divê bi riya xwendin û zanîneke 
din bên jinavbirin û bi geşkirina zimanê kurdî bên pûçkirin. Di vê çarçoveyê de, Ce- 
ladet, di gotara xwe ya “Zilamek û Zimanek” de, bi kesayetiya Elyêzer bîn Yehûda 
behsa çîroka vejandina zimanê mirî yê Îbranî dike ku bi ked û hişmendiya kesekî 
dibe zimanê miletekî (Azîzan, 2012: 669). Bi vî awayî, Celadet peywendiya ziman 
û vejandina neteweyekê berçav dike û kurdiyê dike navenda vejandina neteweya 
kurd. Her di vê çarçoveyê de dema ku li Tirkiyeyê zimanê kurdî tê qedexekirin, ji 
Mustefa Kemal re nameyekê dişîne û bi argumentên zanistî berevaniya zimanê kurdî 
dike û îdia dike ku kurdî ji gelek aliyan ve ji tirkî pêşketîtir e û nabe ku kurdî bi riya 
zimanê tirkî bê kuştin. 

Di gelek deqên Hawarê de “xwendin, kitêb, zanîn û ziman” wek riyeke têkoşîna 
li hember dagirkeriyê tên nîşandan. Eger ev amraz di destê kolonyalîstan de wek 


amrazên îdeolojiya dagirkeriyê bên bikaranîn, di destê nivîskarên Hawarê de wek 
amrazên berevanî û tolhildanê derdikevin pêş. Loma jî nivîskarên Hawarê xwendin 
û zanînê gelek caran digel sembolên tundûtîjiyê bi kar tînin û di riya vekirina tola 
welat de zanînê dikin pişkdarê xencerê. Di “Helbesta Tola Welêt” de, helbestvan ji bo 
tolhildanê dibêje, “divê ez bixwînim, bibim mezin û zana, piştî wî bibim mêrkujekî 
binavûdeng, top û tifing hilgirim û tola welat vekim” (Hawar, 2012:24). Di çîroka 
“Ber Tevna Mehfûrê de”, Bengî Axa, berî ku ji aliyê dewletê ve bê kuştin, wesiyet 
dike ku kurê wî Gefo bixwîne û tola bav û welatiyên xwe bistîne. Ji bo vê armancê 
her du keçên Bengî Axa di nav mercên dij war de kar dikin da ku mesrefa xwendina 
birayê xwe dabîn bikin û bi zanabûna wî tola bav û bira û welatê xwe hilînin. Di 
çîrokê de li ser zimanê Rindêya keça Bengî Axa tê diyarkirin ku eger kekê wan Zinar 
qenc bixwenda, roja ku eskerên Kurdan bi ser Diyarbekirê ve girtin nedihişt esker 
bibin çend bir û biçin bajarên din. Ji ber vê jî Rindê berê xwe dide Gefoyê birayê 
xwe yê biçûk û dibêje bixwîne û welat serbixwe bike (Bedir-Xan C., 2012: 53). Di 
çîroka “Hevîna Perîxanê” de jî dema bavê wê ji aliyê eskeran ve tê kuştin, Perîxan 
bi armanca tolhildana bavê xwe diçe kitêbxaneya bavê xwe û, piştî şeş salan bi 
temamkirina xwendina xwe, dibe endameke kara ya civata bavê xwe û di cejneke 
romiyan de serekê wan ê li Kurdistanê dikuje (Ûsif, 2012: 624). 

Ji van nimûneyan tê fêmkirin ku di kovara Hawarê de xwendin û zanîn bi arman- 
ca berevaniya welat û tolhildan û raqewirandina dijminê dagirker tê pêşniyazkirin. 
Jixwe di dirûşma Hawarê de jî hatiye, “Hawar dengê zanînê ye. Zanîn xwe nasîn e, 
xwe nasînji me re rêya felat û xweşiyê vedike” (Hawar, 2012: 10). Ev jî nîşan dide 
ku zanîn di Hawarê de, wek riyeke rizgariyê tê nîşandan û ji bo ferqkirina rewşa 
kolonyal a Kurdistanê û azadkirina wê wek mercek tê danîn. Ji ber vê têgihiştina 
kovarê û rola wê ya girîng, Hawar ji aliyê dewleta tirk ve û bi îmzeya Mistefa Ke- 
mal wek weşaneke “muzir” tê nîşandan û ketina wê ya nav Tirkiyeyê tê qedexekirin 
(Akturk, 2012: 13). 

Encam 

Kovara Hawarê di encama dabeşkirina Kurdistanê û serkutkirina her du 
serhildanên Şêx Seîd û Agiriyê de derdikeve. Damezirîner û nivîskarên Hawarê, piştî 
van şikestinên siyasî, bi riya edebiyatê bal dikêşin ser rewşa kolonyal a Kurdistanê 
û li dijî desthilata dewleta Tirkiyeyê bi gotara xwe ya dijkolonyal derdikevin pêş. 
Damezirînerê kovarê Celadet Alî Bedirxan û birayê wî Kamiran Alî Bedirxan xwe- 
dan roleke sereke ne di berçavkirina gotara dijkolonyal a Hawarê de. Ji bilî wan, 
nivîskarên wek Nûredîn Ûsif, Cegerxwîn, Osman Sebrî, Telet Qedûr Hecî Elî Beg- 
zade û Hevindê Sorî jî li ser rêça wan di gotara dijkolonyal a kovara Hawarê de 
beşdarî dikin. 

Nivîskarên Hawarê Kurdistanê di nav rewşeke kolonyal de pêşkêş dikin. Dewleta 
Tirk bi hemû hêza xwe ya serkutker êrîşî gund û bajarên kurdan dike, serhildêrên 
kurdan bi tundî tepeser dike û bi leşkerên xwe yên zordest zulm û zorê li xelkê dike. 


Li hember vê tundûtîjiya dewleta tirk a li ser lcurdan, nivîskarên Hawarê berxwedanê 
wek erkekî niştimanî û neteweyî dibînin û bikaranîna tundûtîjiyê li hember hêza 
kolonyal a dewleta Tirkiyeyê rewa dikin. Wek nîşaneya rewakirina vê tundûtîjiyê jî, 
“xencer” di kovarê de roleke kara digêre û gelek caran qelema wan di pesindana vê 
xencera kurdparêz de tê bikaranîn. 

Dewleta Tirkiyeyê û kesayetên tirk, wek dagirkerên Kurdistanê, xwedan wêneyekî 
nerînî ne di Hawarê de. Dewlet bi amrazên xwe yên zext û jinavbirinê li ser hebûna 
kurdan û welatê wan metirsiyeke mezin çê dike. Kesayetên tirk ên ku di deqên edebî 
yên Hawarê de jî cih digirin yan leşker in yanjî rêvebir in. Ev kesayet, wek nûnerên 
hêza kolonyal a Dewleta Tirk, ne tenê bi hêza xwe ya leşkerî, bi zimanên xwe yên 
serdest jî kurdan diçewisînin. Ji ber vê, dema ku rûbirûyê kurdan dibin, bi tirkiyeke 
tijî ferman diaxivin û bi her awayî xwe li ser wan zal dikin. 

Nivîskarên Hawarê hilweşandina hukmê kolonyal di geşkirina hişmendiya 
neteweyî de dibînin. Ji bo çêkirina vê hişmendiyê jî hewl didin rûdanên trajîk ên 
sitemkariya li ser kurdan berçav bikin, dengên bikerên çewisandî bilind bikin û bi 
riya van kesayetên hişyar hêz bidin berxwedanê. Ji ber vê, hemû kesayetên edebî 
yên Hawarê wek nûnerên neteweyeke bindest ji bo hişyarkirina endamên neteweyê 
wek kesayetên nimûneyî hatine hilbijartin. Di nav vê çarçoveya nûnertiya neteweyî 
de, ne tenê xortên kurd, keç û zarokên kurdan heta kulîlkên Kurdistanê jî erkê xwe 
bi cih tînin. Loma jî Serwer Beg û Hevindê Celadet, Perîxan û Gulêya Nûredîn Ûsif 
û kulîlkên Kamiran Alî Bedixan û Telet Qedûr wek cengawerên edebiyata Hawarê 
derdikevin pêş. 

Têkoşîna li hember kolonyalîzma Dewleta Tirk, di Hawarê de, ne tenê bi riya şerê 
çekdarî, bi zanîn û xwendinê jî tê kirin. Lewra kolonyalîzma dewleta tirk ne tenê bi 
tundûtîjiyê, bi riya biamrazkirina (enstrûmentalîzekirin) zanînê jî xwe nîşan dide. 
Qedexekirina kurdî, bêrûmetkirina dîrok û nasnameya kurdan û belavkirina zimanê 
tirkî di nav kurdan de dibe sedem ku Celadet û hevalên xwe jî li hember zanîna ko- 
lonyal zanîneke dijkolonyal li nav gelê kurd belav bikin û bi riya xwendin û hînbûna 
zimanê kurdî vê êrîşê pûç bikin. Ji ber vê çendê jî di Hawarê de “zanîn” xwedan 
naverokeke siyasî ye, şêweyekî têkoşîna neteweyî ye û ji bo parastina neteweyê ji 
xencerê girîngtir e. 
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DI ÇÎROKSAZIYA HEVÇERX A TIRKÎ DE NIVÎSÎNA ŞIDETÊ: 
TOL Û CENNETÎN KAYIP TOPRAKLARI 

Olcay Akyildiz û Halim Kara* 


Ev gotar, ew kom û grubên ku derî civatê mane û dûçarî şidetê bûne, ka çawa bi 
riya romana Murat Uyurkulak a Tol: Bir întikam Romam [Tol: Romaneke Tolê] û 
ya Yavuz Ekinci ya Cennetin Kayip Topraklan [Erdên Bihuştê yên Winda ]’ hatine 
bilêvkirin bi awayekî berawirdî vedikole. Li ser vê xetê, ev gotar dixwaze bi taybetî 
bi riya van romanan, anîna ziman a her cure pirsgirêka kiryarên şidetê yên ku li civat 
û cografyaya Tirkiyê hatine tecrubekirin, ji xwe re bike annanc. Şideta * 1 2 ku em wek 
azara psîkolojîk û fizîkî ya mirovekî li ser yekî yên din, ya civakekê li ser ya din, 
ya civakekê li ser takekesekî an jî ya dewletê li ser takekes û civakê pênase dikin, 
di çîroksazî, tema û rabêja her du metnan de diyarker e. Hem Uyurkulak û hem jî 
Ekinci di romanên xwe de balê dikêşin ev şideta ku xwe berdewamî dubare dike, 
problemeke sereke ya civaka Tirkiyeyê û ya giştî ya mirovahiyê ye. Her çiqas şideta 
ku di van metnên wêjeyî de hatiye teswîrkirin tiştekî tekstual jî be, seba ku ev metin 
wê şideta ku bi awayekî dîrokî û aşîkar tê zanîn bi riya konvansiyonên çîroksaziyê ji 
me re kirine çîrok, derbarê rûyê şideta siyasî, civakî û çandî ya li Tirkiyê de delîlên 
girîng didin me. Dema ew vê yekê dildn, rexneyeke şidetê jî pêşkêş dikin. Tamjî ji 
ber vê yekê rexneya şidetê ya di romanên Uyurkulak û Ekinci de, bi gotina Walter 
Benjamin bi giştî li dinyayê, bi taybetî jî li cografyaya Tirkiyeyê “felsefeya dîroka 

* Asîstan Profesor û Doç. Dr. Zanîngeha Bogaziçi, Beşa Ziman û Edebiyata Tirkî. 

1 Ev roman ji aliyê Kawa Nemir ve (Dogan, 2013) bi vî navê hatiye wergerandin ku me jî 
hemû îqtibasan ji vê çapê wergirtiye (nota wergêr) 

2 Ji bo şêweyên rûdana dîrokî, civakî, siyasî, çandî û bîrayî yên şidetê û nîqaşên felsefî û 
hiqûqî bnr. Idelber Avelar, The Letter of Violence: Essays on Narrative, Ethics and Politics 
(New York: Palgrave Macmillan, 2004); Walter Benjamin, “Şiddetin Eleştirisi Ûzerine,” 
dnd. Şiddetin Eleştirisi Ûzerme, amd. Aykut Çelebi (îstanbul: Metis Yayinlari, 2010), r. 19- 
42; Jacques Derrida, “Yasamn Gûcû: Otoritenin Mistik Temeli,” dnd. Şiddetin Eleştirisi 
Ûzerine, amd. Aykut Çelebi (îstanbul: Metis Yayinlan, 2010), r. 43-133 û Slavoj Zizek, 
Violence: Six Sideways Reflections (New York: Picador, 2008). 
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şidetê” ye. Bi gotineke din temsîla şidetê ya di van vegotinan de bi xwe “felsefeya 
dîroka şidetê ye, lewra fikreke sirf derbarê encamê de jî, derbarê daneyên wê yên 
demkî de nêrîneke rexneyî, analîtîk û diyarker gengaz dike” 3 û di babeta şêweyên 
rûdana şidetê de haydariyekê çêdike. 

Vegotinên Uyurkulak û Ekinci dewsa ku şidetê wek bûyer û tevgereke 
munferîd û derasayî vebêjin, wê wek pratîk û diyardeyeke berbelav a civakî, çandî 
û sazûmanî ya ku bi awayekî dîrokî têkiliyên mirovan tayîn dikin, pêşkêşî me dikin. 
Lê belê di nava vê çarçoveya giştî de her du roman jî bi taybetî herêmên cografî yên 
cuda yên Tirkiyeyê û demên dîrokî rasterast destnîşan dikin û li ser rûdana şidetê ya li 
ser van erdan disekinin. Her çend xala nîvendê û temayên wan hevpar bin jî, romanên 
ku em ser wan disekinin, şidetê bi rêya stratejiyên cuda yên vegotinê dinivîsinin. 
Ev amûrên cuda yên vegotinê rê li ber cudabûna erkê şidetê ya metnan de jî vedike. 
Li ser vê xetê Cennetin Kayip Çocuklari ku xwe zêdetir wek metneke şahidiyê saz 
kiriye, bi awirên cuda rastiyê, bibîranînê û bibîranîna ku “tê ziman” problematîze 
dilce; Tol jê cihêtir cexta jihaydarbûna xwe, pêvajoya nivîsandina xwe û car bi car 
zimanê xwe yê ku digihîje asta xerabûnê, bi rêya lîstikên rabêjî û zimanî yên ecêb 
derdixe meydanê û vegotina xwe dike şidet. Hazal Halavuta ku di kovara Mesele de 
bi sernava “Tol: Bir intikam Romam” (Tol: Romaneke Tolê) gotarek nivîsiye, dema 
dibêje “... Tol, vebêjera tolhildanê nîne, ew bi xwe tol e” kêm zêde tiştekî nêzî gotinên 
me qest dike. Li gor Halavut tiştê ku Tolê dike romana tolhildanê, vegotina metnê ya 
tolê an di metnê de temsîlkirina tolê nîne — lcu vê yekê jî dike - lê bêtir vexwendina 
wê ye ku hemû insanên koh û kenarî dawetî ser dilcê dike. Halavut, wan kesên ku me 
di vê nivîsê de wek mexdûrên her cure desthilatdariyê bi nav kirîne, bi bîrxistinekê 
dibe romana Harê ya din a Uyurkulak û ji wan re dibêje “kesê xaromaro” û bi van 
gotinan rave dike ka Tol çawa bi xwe tol e: 

Tol, romana yên xaromaroyan e ku ji dîrokê hatine qewirandin. Yusufê ku di treneke 
de diçe Diyarbekirê, heta domahiya rê çîrokên di dosyaya kesk a Şair de dixwîne û bi 
xwendinê re pirtûkek tê nivîsandin. Çîrok, çîroka Şair, ya Ahmetê ku xwe ji Oguzbûna 
xelas dibe, ya Cananê, ya Adnan, ya Sadî, ya Esmerê, yên li serê Tûmê û çîroka wan 
mirovan e ku demekê bi îhtîmala şoreşê jiyana wan xweş bû lê bi derbeyên leşkerî re 
ji jiyanê, demê û herî zêde jî ji hev hatine dûr xistin. Tiştê ku Tolê dike romaneke tolê 
çîrokên mirovan e ku li pêncî salên dawîn ê Tirkiyeyê derbas bûne û di pêncî salên 
dawîn de sê derbe dîtine. Tol rizgarkirin e. Tol îadekirina navê xwe ye. Tol derketina 
li pêşberî dîrokê ye û nivîsandina romanekê ye ku dibêje û diqîre “ulen dûzê lawê 
dûzan, em li vir in.” 4 

Eger em bi amraziya şidetê bifikirin jî Tol, wek metneke ku şidetê qiset dike 
namîne, ew bi xwe dibe şidet. Roman Jacobson îddia kiriye, seba ku wêje, zimanê 

3 Walter Benjamin, “ Şiddetin Eleştirisi Uzerine,” dnd. Şiddetin Eleştirisi Ûzerine, amd. 

Aykut Çelebi (îstanbul: Metis Yayinlan, 2010), r. 41. 

4 Hazal Halavut, “Tol: Bir Intikam Romant,” Mesele, hej, 28 (Nîsan 2009): 35. 



rojane tîr dike û diguherîne û bi awayekî sistematîk wê ji bikaranîna rojane dûr dike, 
şideteke organîzekirî ye. 5 Uyurkulakê ku hem domdarî xwendevan nerihet dike û 
dihejîne, û bi awayê qisetkirinê zorê dide sînorên şidetê, piştî demekê awayê wî bi 
xwe dibe şidet. Roman şidetê bi şidetê vedibêje, ne ku bi tenê konvansiyonên wêjeyî 
—heta yek caran bi bikaranîna konvansiyonên herî jirêzê vê yekê dike- 6 tevgerên 
xwendevan ên rojane û têgihîştinên wî yên xwecih, serobino dilce. 

Di Tola Uyurkulak de şidet wek yek ji pirsgirêkên sereke yên Tirkiyeyê, ku bi 
awayekî girseyî û sazûmanîji aliyê dewletê ve tê sepandin, tê teswîrkirin. Di romana 
Ekinci de jî şidet dîsa wek meseleya civakî tê vegotin lcu ku navenda wê dibe Mir- 
şita ya gundê Batmanê ye. Uyurkulak hem şideta ku dewlet li ser rêxistinên çepgir 
disepîne û hem jî şideta ku her cure desthilat li ser kesên çeperê/koh û kenarî, yên 
bêhêz, yên bêxwedî disepîne pêşkêşî xwendevanan dike. Ekinci jî bi rêya têkoşîna 
jiyanê yên gundiyên ku di navbera şerê dewlet û PKKê de mane hem şideta sîstematîk 
a ku dewlet disepîne û hem jî şideta jiyana rojane ya ku takekesan diçewisîne, bi 
awayekî gelek biteferûat teswîr dilce. Lewra metna yekem şideta li ser kesên dûrî 
navendê (rêxistinên çepgir, kurd, jinên xerab, yên hêjar, yên bêxwedî), wek perga- 
leke desthilatê dilce çîrok; metna duyem jî me bi rûdanên cuda yên şideta ku wek 
parçeyekî simştiya mirov hatiye destnîşankirin re rû bi rû dihêle. Di Cennetin Kayip 
Çocuklari de şideta fîzîkî û psîkolojîk a ku dewletê sepandiye tê vegotin, lê belê ji 
vê yekê wêdetir, şideta ku komeke etnîk li ser komeke etnîk a din sepandiye wek 
pirsgirêkeke aîdiyet û nasnameyê tê zimên. 

Lê belê di her du metnan de jî ka li îroniyê binêre, yên ku dûçarê şidetê mane di 
heman demê de wek sepînerên şidetê jî cih digirin. Ev rewş jî destnîşan dike ku her 
çend xala wan a nîvendê ji hev zêde cuda jî be, di van metnan de qurbanên şidetê 
her wext dikarin bibin pêkhênerên şidetê jî. Di romana Uyurkulak de Şairê ku yek 


5 Terry Eagleton, Literary Theory: An Introduction (Oxford: Willey-Blackwell, 2008), r.2. 

6 Hazal Halavut di nivîsa xwe de, bi lîstika vegotinê re têkildar qala sahneyekê dike. Şair di 
trênê de dosyayakê dide Yusuf û jê dixwaze wê bixwîne. Halavut vê sahneye neqil dike û 
piştre wiha şîroveyên xwe didomîne: 

‘Bi alîkariya agirê ku ber bi mîdeya min ve diçe min dilê xwe tehl û tirş kir û min pirsî: 

“Mirovên cur bi cut: çîrokên cur bi cur û em bi hev repirtûkekê dinivîsin, ha? ” 

Fehm nekir: 

“Çawa em pirtûk dinivîsin? ” (...) 

“Ez ê heta domahiya rê wan bixwînûn, ez çendî bixwînim jî dê pirtûkek bê nivîsandin. qey, ez şaş 
im? ” 

Gêjokî biîbû. 

“Min ji wan pirtûkan ecêbek rast kir” min got. Bi awayekî çeleng keniya û pirsî: 

“Qe nebe, rast bûn? 

Eve tolhildan li vir û wiha dest pê dike. Pirsa Şair a “qe nebe, rast bûn?” sîleyek giran a Uyurkulak 
e ji bo xwendevanê ku qîma xwe bi şahidiya şêweyê nayîne. Lewra, çîrokên ku dê bên 
vegotin, ne di wê rewşê de ne ku bi hewildana muşkîlpesend a musehîhekî bên rastkirin. 
Çîrok xwaromaro ne, dîrok ew çend dûz e ku her çîrokê xwar dike.” Halavut, Tol, 36. 



ji lehengên sereke ye û demekê dûçarê şidetê maye, di nava vegotinê de wek kesekî 
ku şidetê disepîne jî tê teswîrkirin. Romana Ekinci jî vê îroniyê li ser bîranînên 
karakteran, bi taybetî li ser yên Hatice/Almastê datîne û şideta ku ermen salan berê 
dûçarê wê mane problematîze dike. 

Romana Murat Uyurkulak a ku bi kurdî navê wê Tol e, dema di 2002an de 
hat weşandin, ji ber reseniya çîroksazî, ziman û temayên ji xwe re kiriye mijar, li 
derdorên wêjehez pir zêde hatibû ecibandin. Uyurkulak, di vê romana ku çîrokên 
tê de gelekî aloz, vekêşan û nepenî yên mirov, mekan, bûyer û têkiliyên siyasî yên 
têkel bi çîroksaziyeke parçeyî hatine teswîrkirin, beranberê veguherîn, şikestin 
û transformasyonên ku di pêncî salên dawî de li Tirkiyeyê hatine tecrûbekirin û 
welatekî ku êdî xerqî xwînê dibe û ber bi serhildaneke belawela ve diçe qiset dike, 
bi taybetî jî van tecrûbeyan bi riya şexs û komên mexdûr û marîjînal ên ku rastî 
xezeba îqtidarekê hatine qiset dike. Yusuf ê ku li derdora sih saliya xwe ye û di 
weşanxaneyekê de musehîhiyê dike, rojekê ji aliyê patronê xwe ve seba ku “cudaker”, 
“terorîst”, “deximandî” ye ji nişka ve ji kar tê qewirandin. Di romanê de ev tawan- 
barkirina terorîst mekanîzmaya sereke ya “êndinkirin”ê ye. Yusufê ku berê ketiye 
nav çalakiyên îlegal, di salên xwe yên sihî de dilê wî li dinyayê sar bûye, bi tenê ye, 
jiyana wî bi çûnûhatina kar û meyxanê sînorkirî ye, piştî ku ji kar tê qewirandin dix- 
waze serxweş bibe, lewra li gor wî ev tişt dê xwekuştina wî hêsan bilce. Dema şiyar 
dibe wardiqile ku di kompartimana trenekê de bi Şair re, ku ew jî demekê mudawîmê 
heman meyxanê bû, li ser rêwitiya derekê ne. Dema tren ji Stenbolê diçe Diyarbekirê, 
li bajarên cur bi cur ên welêt raperînên girseyî dibin, bi awayekî bipergal avahî tên 
bombekirin. Vegotina ku tê de mekanên wek izmîr, Enqere, Stenbol, Diyarbekir û 
çiya, ku geh xuya dibin û geh winda dibin, di navbera îroj û rabirdûyê de diçe û tê, 
kesên cuda yên di jiyana van de her daîm du tîpên daîma serxweş cih girtine û jiyana 
wan a ku ji hev cuda jî bi awayekî qismî, bihewrik, parçe parçe daxilê çîroksaziya 
xwe dilce. Ev yekjî atmosfera vekêşan, nepenî û nediyariya romanê zêdetir dike. Xêta 
di navbera rastî û çîroksaziyê de bi rewşa serxweşî û rewrewkiya her du karakteran 
her ku diçe şêlo û nediyar dibe, ne ku bi tenê Tirkiye, gelek welatên din jî hêdî hêdî 
dikevin destê serhildêrên şoreşger. U weha xwendevan ji aliyekî ve şahidiya sitem- 
kariya şideta sîstematîk dike ku desthilatdar wê disepîne û ji aliyê din ve jî şahidiya 
bajarên di nava xwînê de mayî dike ku ew bi çalakiyên bombekirina kesên xwedî 
armanc pêk tên. Di heman demê de xwendevan xwe li ber cazîbeya zimanê îronîk, 
tinazker, mîzahî û helbestkî yê romana ku hilberîna wêjeyî û xwendinê problematîze 
dike nema digire. Şideta sîstematîk a ku dewlet disepîne û kuştinên li ser navê dewletê 
tên kirin di dinyaya romanê de ya ku bi awayekî hostetî hatiye honandin vediguhêze 
malzemeyeke estetîk û bi dinyaya romanê ya bisehr, surrealîst û vekêşan re dibe yek. 
Di dawiya vegotinê de ligel lehengên bêçare yên pelişî, parî, nîvco em bi civakeke 
bêpergal a ku piştî êrîş û bombebaranên şoreşgeran kontrol û desthilata xwe winda 
kiriye re rû bi rû dimînin. Vegotin derbarê tiştê ku li cihê karesatê de tê weadkirin 
an jî tê avakirin de, ketum e. 


Weke ku berê jî hate destnîşankirin di romana Tolê de şidet ne ku bi tenê temaya 
romanê ye, di heman demê de stratejiyên çîroksazî û vegotinê jî diyar dike û roman 
bi rêya zimanekî şeddad û hemû konvansiyon rûxandinê re bi xwe dibe şidetek. Li 
pêşberê teswîrên şidetê yên gelekî tund û tîr xwendevan ji dil tê hejandin. Xwende- 
van dema van vegotinên biteferûat û tîr tecrûbe dike nerihet dibe, dikerixe lê belê 
ji aliyê din ve nikare xwe ji dilnewaziya bêgav a çîroksaziyê biparêze. Wek mînak 
yek ji lehengên li pêş ê romanê Ahmet/Oguzê ku jixwe di zaroktiya xwe de her 
cure sitemkariya şidetê tecrûbe kiriye û piştre gelek caran dûçarê şideta polîsan a 
kêfî bûye, di vê sehneya jêrîn de êdî hînî şidetê bûye. Ev mînak destnîşan dike ku 
şidet di çi radeyê de rasterast û bi peyvên sereke yên banal tê veguhestin. Ligel vê 
mînakê jî temamiya çîrokê nayê vegotin. Peyv û hevalnavên ku şidetê bibîrtînin weke 
helbestekê tên rêzkirin: “Wiha lê dixin ku li qereqolê, wek strîna stranê, “Minteniyo 
dînikê bikuncî”. Pihîn û şeqam, şeqam û pihîn, dûre derpêyê min tînin xwarê, rûn li 
ço didin ku, komîser pozê xwe di nava her du pêçîkên xwe de dişidîne... Bibin, wî 
yê qûnbigû zû bavêjin derve ... ” (Tol, 133) Xwendevanê ku tê ferzkirin ji berbelavî 
û tundiya şideta li Tirkiyeyê haydar e, ji bo tijekirina valahiyên sehneyên wiha û 
nivîsandina metnê, tê vexwendin. 

Di romanê de asta şidetê car caran ew çend bilind dibe ku vebêjer xwe û zimanê 
xwe winda dike. Peyv nîvco dimînin, deng dixeniqin. Di vê rewşê de vegotina şidetê 
hema bêje êdî ne mimkun e: Wek mînak, Şairê ku weke kesekî li hemberê rewşa 
şidetê bêhiş bûye, hêdî hêdîji zimanê xwe dibe: 

“Û sibehê diperçiqînin û tên. Bi topên xwe, bi tivingên xwe, bi qesetûreyên xwe, bi 
rikên xwe tên. Hemû pir gir, hemû pir xakî, paçên keskî zerî li serên wan pêçayî, rûnên 
reş li ser rûyen wan danî, postalên wan qirase, palasqeyên wan ê bi qasê bihostekê, 
madlyonên wan ê sorê gz, gustlk, kenn wn ku psk diqrsîn... 

Çarknrk vhşî xêz dikn... Komutaxne, şkencxan, myxne, tecwzxa... 

Cwnên ku pê dkrin didn ber kurş... Esmer’ê, Sle’î, KMam’î, Brc’yê û yên din dikişnn 
mydnê... parç... taz dkn... drçknin... pr cran... 1 dxin bi seatn... xwn di nav dmn 
xwn... sng wn lme lme... 

Şr xw kaşdk derdikv iskncx... yek dkeve pyê wî, Salih, qamyonet piçek li pêş e... 
Hadê... hd... Sr mê di... Esm... dû wê de sorê gz... çavên wê çîlspî... çvn w çlsp.... 
Aaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaa...” (Tol, 191) 

Ev îqtibas, ji hîsên Şairê ku taxa kolîtan jê re bûbû stare re dibe “tercûman” dema 
ku ew tax bi destê tîmên taybet tê wêranlcirin. Şair di vê îqtibasa ku tê de peyv ji 
holê radibin û hêdî hêdî vediguherin dengan û wêrankirina taxa kolîtan pêk tê, qiset 
dike ku ew tax piştî ziyareta ismailê kekê Şair a di 1 lê îlona 1980an de ku di metnê 
de wek şîfreyek (yek, yek, sifir, neh, heşt, sifir) tê dayîn û di sibeha 12ê îlonê de bi 
destê tîman hatiye wêrankirin. Ev bûyer rê li ber hişavêtina wî vedike û îfadeya vê 
rewşê ya zimanî bi peyv û tîpên ku ji holê radibin ve tê veguhestin. Tîmên taybet 
ên ku avêtine ser taxê, her kesî li ba hev dicivînin û îşkence li piraniya wan dikin. 
Tecawizê hinekan dikin û ciwanan didin ber guleyan. Hevalên Şair jî bi erdê re 


dikişînin meydanê, tazî dikin, qor bi qor bi seatan ew çend li wan dixin ku ji nava 
çîmên mêran xwîn diherike, singa jinan jî wesle wesle dibe. Ev rewşa şidetê dibe 
sedem ku Şairê ku ligel hişyariyên birayê xwe yê ajan ismail tax neterikandibû, hiş 
û zimanê xwe winda bike. Ya rastî ev windakirina ziman, asta şideta ku nikare bê 
ziman destnîşan dike. Weke ku Robert Cover di maqaleya xwe ya “Şidet û Peyv”ê 
de diyar kiriye, trawmaya mayînde ya şidetê sedema wê ye, “her tişt li cihekî, êş, 
zimên bi xwe winda dike.” 7 

Ne ku bi tenê ziman winda dibe, di heman demê de bi rêya fontên ku bi cuda 
hatine bikaranîn, muxlaqiyek çêdibe ka kî diaxive. Li herî dawî yê ku wek “aaaaa” 
diqîre kî ye? Şair di dema aktûel a vegotinê de li dû xwe mêze dike û wan rojan 
vediguhêze me? Ev deng aîdê wî ye an jî weke yekî ku şahidiya wan rojan kiriye 
dengê hinekên din vediguhêze? Dengê aaaaaayê aîdê wê rojê ye an jî destnîşan dike 
ku trawmayên êşên wan rojan, îroj jî berdewam in? Belkî jî yê her duyan e. 

Di vê sahneyê de pêşî şidet pir biteferûat tê teswîrkirin û tê dabînkirin ku xwen- 
devan şahidiya şideta herî xwerû bike. Xwendevanê ku di metnê de dûçarê vê 
şidetê dibe, ji wê çendê ditirse ku di jiyana rasteqîn de ew jî her wext dûçarê heman 
muameleyê bibe. Di dawiya dawîn de ev sahne, wê rûxandina şideta di laşê mirovan 
de dibe asta herî bilind. Û bandora wê ya dramatîk a li ser xwendevan derdixîne 
zîrweyê. Ev teferûatên ku destnîşan dikin laşên eziyetkirî ketine çi rewşê, dibe sedem 
ku xwendevan bikeve nav dehşetê, şok bibe, biteyse û ji teferûatan dilxelên bibe. Ev 
sahne li hemberê sehekên dîtin, bînlcirin û hestkirin ên xwendevan êrîşeke wahşî ye 
ku “şok”a Rita Felski tîne bîra mirov ku wê ev taybetî îsnadî metnên wêjeyî kiribû. 8 
Di vê keliya saw a saf de ku “pêsîrên jinan wesle wesle dibin” û “mêr bi çoyan tên 
tacîzkirin” estetîka şokê, dikeve rewşeke wisan, xwendevan nema dikare tehemûl 
bike. Dema lîstikên nejirêzê yên vê romana tecrûbê û zimanê wê yê helbestkî, dîtbarî 
û biyanîkirî tên ba hev, estetîka şolcê dabîn dilce ku xwendevan di heman demê de hem 
dilxelên be û hem jî zewqa estetîkê tecrûbe bike. Nerihetiya ku ji naverokê tê û bi ser 
de dayîna naverokê bi şideteke ku bi rêya ziman û şêweyek nejirêzê konvansiyonên 
xwecih ên çîroksaziyê hildiweşîne, vê heza estetîkê xurttir dike. Roman bi vê taybe- 
tiya xwe, sînorên navbera şokbûn û zewqê, bi berdewamî nediyar dike. 

Şairê ku di sahneya jorîn de bi hevalên xwe re dûçarê şideteke tîr bûye, em bi 
awayekî îronîk dibînim ku di beşên din ên romanê de ew bi xwe li ser lehengekî 
din ê romanê, mesela li ser Yusuf, şidetê disepîne. Teswîrkirina wî kesê ku dûçarê 
şidetê bûye lê niha ew bi xwe li ser hinekan şidetê disepîne û dubarekirina wê, yanê 
ev cihguhertinên vî rengî, ji bo xwendevan jî dibe îmayek ku ev potansiyela şidetê 
bi wî re jî hebe. 

7 Robert Cover, “Şiddet ve Söz,” dnd. Şiddetin Eleştirisi Ûzerine, amd. Aykut Çelebi (îstanbul: 

Metis Yayinlan,2010), r. 176. 

8 Rita Felski, Edebiyat Ne îşe Yarar, wer. Emine Ayhan (îstanbul: Metis Yayinlan, 2010), r. 

151-153. 



Li ser vê xetê, Uyurkulak, dem bi dem şideta endamên rêxistinan jî bi bîr tîne ku 
demekê ew marûzî tiştekî wisa bûn. Ew rêzeçalakiyên şidetê ên ku bi riya bombeki- 
rinan bajaran di nava xwînê de hiştine, piştî demekê di nav lehengan de dibin lîstikên 
şertî. Ev yek, hem destnîşan dike ku pozîsyona sepînerên şidetê dikare biguhere û 
hem jî di heman demê de dibe rûdaneke din a ku navê romanê ye. Tol, rewşek e ku 
pir caran bi rêya karakterê Oguz jî dubare dibe. Oguz ji malê derdikeve, ku ew û 
Cananê tê de ketine înziwayê û mîna ku biçe dikanê, nîşeyeke bêxem datîne şûşeya 
meyê: “Ez derdikevim. Ez ê tolê hilînim û vegerim...” (Tol, 95) Şair jî di rêwîtiya 
trenê de bi hemû cidiyeta xwe ji Yusuf re dibêje min tola bavê xwe hilaniye. ( Tol , 
96) îmaya ku kesê mexdûr di heman demê de dikare bibe sepînerê şidetê, di romana 
Yavuz Ekinci de jî îcar bi peywenda şidetê tê rojevê ku kurdan li ermeniyan kiriye. 

Romana Yavuz Ekinci Cennetin Kayip Çocuklari (2012) ku ji sê beşên sereke 
yên bi semavên “Tirî”, “Elinar” û “Hêjîr”ê pêk tê, bi pêşgotina dengekî vedibe ku em 
texmîn dikin vebêjerê beşa yekem e û ev deng bi awayekî rave dike ka çima pirtûk 
nivîsiye an jî vegotiye. Kalikê dengê vebêjer ê ku behsa êşên sedsalan jî dike, di 
nava êşan de miriye û bavê wî bêyî ku li benda ecelê xwe bimîne xwe kuştiye. Ne 
mimkûn e ku vebêjer bêyî nivîsandinê jiyana xwe bidomîne, ji ber ku bûye şahide 
hinek êşan. Ev romana şahidiyê ya ku piştî vê îzahê dest pê dilce ji sê beşan pêk tê 
ku ji devê sê vebêjerên cuda tê vegotin. Beşa yekem a bi semavê “Tirî”, demeke ku 
em texmîn dikin salên 80 û 90an e, bi çavê zarokekî li gundê Mişritayê (Batman) tê 
qisetkirin, ev beş jiyana rojane û bi vê yekê şideta dewletê ya li ser gelê kurd ê vê 
herêmê vedibêje. Piştî ku hemû malên gundiyan ji aliyê leşkeran ve tên şewitandin, 
beş bi koçberiya Rustem û malbata wî encam dibe. Vebêjer di vegotinê de çîrokeke 
mezinbûnê vedibêje. Ev vegotina ku bi rêya çîrok û efsaneyên kalikê zarok tê vegotin, 
cama silavek jî dide Yaşar Kemal û bi qisetkirina wê ya bi çavê zarokekî, dabîn dike 
ku şideta rûdaye bê parzûn were veguhestin. 

Beşa duyem a bi semavê “Hinar”, bi çavê dapîra zarok/Rustem tê qisetkirin 
ku îcar rabirdûyeke dûrtir e mijara wê. Xwendevan bi rêya tiştên ku di nava xew 
û şiyarbûnê de dikevin bîra Xetîceya li ber sikratê, ku ew bi eslê xwe ermenî ye û 
navê wê yê rasteqîn jî Almast e, hîn dibe ku Xetîce di dema qetlîama ermeniyan 
de ji aliyê kalikê Rustem û vebêjerê beşa yekem Hesen ve ji mirinê hatiye rizgar- 
kirin. Hemû malbat û Aramê destgirtiyê Almastê ji aliyê mirovên din ê herêmê ve 
hatine qetilkirin. Jixwe di beşa yekem de jî Hesenê kal li ber sikratê, vê qetlîama 
ku ew jî tê de bûbû faîlek bi bîr tîne û tiştên bûyî parçe bi parçe dipispisîne guhê 
neviyê xwe. Hesen dike nake namire. Bi mehan li ber xwe dide, di doşeka mirinê 
de li hemû bedena wî birîn vedibin û kunnî dibin. Bi gotina herî sivik roman li vir 
edaleta helbestkî dixe dewrê. Dibe ku edaleta îlahî tunebe lê belê dikare di metnê 
de pêk bê. Belam ev sahne di xwendevan de erkê dilpaqijiyekê pêk nayîne. Lewra 
ev sahneyên ku mirov gelekî nerihet dikin, careke din êş û şidetê dide ber pozê 
xwendevan. Ligel ku xwendevan hîna bi temamî derûniya çîrokê nizane. Encax ew 


ê di beşa li dû de bi bîranînên Xetîce/Almastê hîn bibe ku ka sûncê Hesen çi ye, 
berdêla çi dide. Kurdên gundî yên nifşê kalikê Rustem ê zarok û vebêjerê vê beşê, 
ermeniyên li heman herêmê dikujin û li bin dara tûyê binax dikin. Hesen Almasta ku 
hemû malbata wê hatiye kuştin bi darê zorê digire. Bi vî awayî hem wê azad dike û 
hem jî berdest. Rustemê vebêjer, agahiya derbarê vê yekê de tenê di zaroktiya xwe 
de bihîstiye, ew jî bi awayekî kurt û wek pisepisên nexweşekî li ber sikratê. Lê belê, 
dapîr nabêje. Tenê bi bîr tîne. Yanê yên ku nifşê Rustem/nevî bihîstiye bi tenê îmayek 
e, bibîranîna kêliya lapsuseke biçûk e. Almasta ku her tiştî li ber mirinê bi bîr tîne û 
ji nû ve dijî, bîranînên xwe bi yên derdora xwe re parve nake. Roman di vê beşê de 
bi dengê dapîrê û bi rêya şahidiya wê, wê heyamê ji nû ve dinivîse. Bi vî awayî bi 
rêya çîroka şexsî ya Almastê, xwendevan neçar dimîne ku bi şideta girseyî re rû bi rû 
bimîne, ew şideta ku gelê ermen lê dûçar maye. Ev yek di heman demê de îzafîbûn 
û guherbariya pozisyonên mexdûr û zordar jî destnîşan dike. Ekinci kiryarên bişedet 
ên li ser gelê kurd ê ku Xetîce weke mensûba wê tê xuyakirin biteferûat vedibêje û 
kurdan bi temamî ne wek leheng û ne jî mehsûm dinexşîne. Çîrokeke ku ne di nava 
malbat û ne jî di nava civakê de tê behskirin, çîrokeke ku bûye tabû tê qisetkirin, lê 
belê ev bi xwe wek pêvajoya bibîranînê pêk tê. Tew belkî ji ber vê sedemê vebêjer 
-em dikarin di vê nuqteyê de bibêjin ku dengê vebêjer Rustem e- dikeve nav karê 
vegotina rastiyên trawmatîk ku ev rastî nayên gotin, tenê bi dizî tên bibîranîn an jî 
herî zêde tên pispisandin. Rûhevketina bi qetlîama enneniyan re, ku yek ji bûyerên 
herî trajîk ê dîroka modern a Tirkiyeyê ye, ji bo xwendevan jî aliyekî qels e. Ji ber 
vê sedemê jî dilpaqî nayê dabînkirin. 

Di romanê de bi taybetî bi rêya Hesen û Almastê, rûhevketin di astên cuda de 
pêk tên. Di asta şexsî de pêşî Hesen kirinên xwe yên rabirdûyê bi bîr tîne; dûre 
Xetîce/Almasta li ber sikratê şideta ku lê dûçar maye bi bîr tîne, ji aliyekî ve bi van 
êşan re hevrû dibe, ji aliyekî ve di hundirê xwe de nasnameya ku dûre wergirtiye û 
pêvajoya asîmîlebûnê guftûgo dilce. Di encama vê guftûgoyê de bi pêkhatinên ku ji 
lawê xwe re vediguhêze û di nefesa xwe ya dawîn de jî bi awayekî vekirî diyar dike 
ku dixwaze li cem hezkiriyê xwe yê heqîqî Aram, bê binaxkirin. Nema dikare êdî 
xwe li ber vê înkarê ragire, nasnameya xwe ya heqîqî dixwaze û dixwaze bi wê bê 
binaxkirin. Tazyîqa dîrok, dewlet û neteweperestiyê li ser takekes û civakê ew çend 
zêde ye ku Almast ji bo ku nasnameya xwe ya heqîqîji lawê xwe re bibêje, neçar e 
ku li benda mirina xwe bisekine. Rê li ber rûhevketinên navmalbatî vedibe û ew jî 
dibe sedema mukirhatina Almastê û xwekuştina Mîrza. Rûhevketin ne bi van tiştan 
sînordar e. Di vê peywendê de şideta ku di romanê de tê teswîrkirin dibe alîkar ku 
civak bi şidetê re hevrû bibe, ku ev civak aniha dûçarê şidetê dibe lê demek berê ew 
bi xwe faîlê wê şidetê bû. Her cure xwendevan jî eger heya wê kêliyê roman ji destê 
xwe neavêtibin, bivênevê dikevin pêvajoya pirsyarîkirin û hevrûbûnê. 

Di beşa duyem de, ku bi rêya bibîranînên Xetîce/Almastê rabirdûya dûr destnîşan 
dike, dema roj ane salên 2000an e. Malbat, ku gava Rustem dibistana seretayî diqedîne, 


ji gund derdikeve û li bajarekî din binecî dibe ku navê wî nehatiye dayîn. Vebêjerê 
beşa yekern Rustem mezin bûye û xwendekarê zanîngehê ye. Ji ber ku dapîra wî li ber 
mirinê ye, çûye mala malbata xwe û ligel bav û xwişkên xwe li benda mirina dapîra 
xwe ye. Di vê beşê û ya li pey wê de Rustem ji pêkhatinan bêhtir bi xwe, dildara 
xwe û telefona xwe mijûl e. Lê belê bi taybetî di beşa dawîn de tiştên lê bûye şahid 
ew çend dilbişewat û tije şidet in ku, di beşa destpêkê de, ku çarçoveya vê romanê 
pêk tîne, vediguhere kesekî ku di encama hemû tiştan de ev metn nivîsiye. Rustemê 
ku êdî xwedî şexsiyeteke tije hêrs, kîn û nefret e, di vegotina çarçoveyî ya romanê 
de, vê veguherînê wiha rave dike: 

Dema ku ez bi jiyaneke çavçilî û hêviyên hinekên din dêranbûyî berdewam bûm, piştî 
wextekê, ezketimdilqêyekî ku li kê derê binihêre, mirinê bibîneûhişêxwebavêje. (...) 
Xwekuştina bavê min, a ku piştî hêviyên wî yên nemayî rû da, ku ti kesî guman nedikir, 
pêşî nivînê min veguherande gorekê, paşê xaniyê min veguherande goristanekê, pê re 
jiyana min jî veguherande termekî. Ku min qincilê xwe kiribû û xwe dabû bendê ku ez 
razêm, rik û xezeb ji nişkê ve mîna Cebraîlê di Şikefta Hîrayê de ji Hezretî Mihemed 
re gotî, “Bixwîne!” hat û li ser singê min rûnişt û ji dêvla ku bibêje, “Bixwîne!” weku 
bike ser min, got, “Bibêje!” (Erdên Bihuştêyên Winda, 12-13) 

Rustemê ku bi karîgeriya şideta işkenceyê dibe vebêjer an nivîskar, encax dikare 
bi rêya vê yekê bîne ziman, têxe bîra kesan û bi mayîndekirina wê jî jiyana xwe 
bidomîne. Kiryara tahkiyekirina vê tecrûbeya ku bi qasî dirêjahiya dîrokê bûye qede- 
ra gelê herêmê, vegotina Rustem bi tena serê xwe dilce rûhevbûna takekes a bi şidet 
û hesabjêpirsînê re, lê erkê van tiştan ji xwe wêdetir e. Li vir, Rustem bo ku bi rêya 
nivîsê re karîgeriya trawmatîk a şidetê têk dibe û bo ku bi bavê xwe re heman qederê 
nejî, li ber xwe dide. Bi çîroka ku qiset dike re Rustem ji aliyekî ve balê dikêşe ser 
komaleyetiya vegotina şidetê, ji aliyekî ve jî wek bikerekî vê vegotina hevpar xwe, 
yanê ya gelê kurd, diguherîne. 

Beşa ku nexweşiya wextdirêj a dapîrê, demên wê yên ciwaniyê, salên ku ew û 
ermenî dûçarê qetlîam û şidetê bûne qiset dike, ev beşa ha ya ku bi pestgotin, bîranîn 
û xewnereşkan bûye çîrok, bi mirina dapîrê re diqede. Beşa dawiyê ku navê wê 
“Hejîr”e û ji bo gelê herêmê pîroz tê hesibandin, bi epîgrafeke ji Încîlê dest pê dike: 
“Yên ku guhên wan hene bila bibihîsin!” Ekinciyê ku bi vê epîgrafê destnîşan dilce 
ku metna wî metneke şahidiyê ye, di beşa dawîn de bi rêya rûdanên veşartina termê 
Xetîceyê, binê wê şidetê xêz dike ku ew şidet di nav dîrokê de bêçaretiya qedera gelê 
herêmê tayîn dike. Beş bi mirina dapîrê ya ku dibêje “Aram” û dimire û bi dubare- 
kirina daxwaza wê ya dawîn vedibe. Bi rêya vebêjerê kesê sêyem mirina dapîrê vê 
carê bi çavekî derveyîn tê vegotin. Ev beş, şideta li ser van erdan -erdên winda yên 
bihuştê- vedibêje ku Mîrza û Rustem tê de dûçarê şidetê dibin û neçar dimînin ku 
wê erdê biterikînin. Mîrza û Rustemji bo ku daxwaza dawîn a dapîrê yanê xwesteka 
wê ya ji bo ku li van erdan bê binaxkirin bînin cih, bi darbesta wê dikevin ser rêya 
gund, ku malbata dapîrê jî di van erdan de binaxkirî ye. Piştî teswîra termê dapîrê 
seba ku nehatiye binaxkirin riziyaye, bi awayekî têkçûyî vegera Mîrza ya li bajêr û 


bi awayekî trajîk a xwekuştina wî beş bi dawî dibe. Mîrza û Rustem hewil didin ku 
li nêzika gundê xwe yê kevin, ku niha herêma operasyonê ye, termê dapîrê binax 
bikin. Lê di wê gavê de şideta fîzîkî û psîkolojîk a ku -dapîr jî para xwe jê digire- 
leşker li qereqol û nezaretxanê disepînin, hemji bo karakter û hemjî ji xwendevan 
digihîje astên bêgav: 

Gava ku serbazan hahanga Rustem û Mîrza kaş û berkaş dikirin û dibirin, serbazê qam- 
bihust jî bi piyên têrm girtibû, di erdê re kaş dikir. Ku Mîrza xîret kir bireve ser termê 
dayîka xweyê ku di erdê re dihat kişandin, serbazê li pişt wî sekinî pê ket bi pihînan li 
wî xist, serbazê din ket ortê û ew sekinand. 

Deriyê hesin bi xezeb vebû. Serbazan Mîrza, Rustem û Xetîceya ku di erdê re kaş kirin 
û anîn, avêtin naverasta jûrê. Du serbazan destên xwe di kêlekên pantorên xwe dan ji bo 
ku xwîna di destên wan geriyayîpaqij bikirana. Ku yê pozpîjîn bêvila xwe hişkehişk girt 
û çû, yê bejinbilind î enîbilind piçekî sekinî, gerikê ku di ser destê wî re diçû ser milê wî 
zeft kir û di nava du tiliyên xwe de perçiqand. Siya pîltan a serbêz dida ser dîwêr. Gava 
ku Mîrzayê bi pişta xwe girtî hewil da li ciyê ku lê veleziyabû xwe rast bike, serbazê 
bejinbilind perpitîn û nalenala wî bihîst, çû balê û singê wî li ser hev da berpihînan. 
Mîrza, weku ji hindav de tîrek ketibe mîdeyê, daqûl bû û heta ku duta bû qincilê xwe 
kir, gava ku êdî kelek jî pê re nema, got kurm û deverû ket erdê. Piştî ku wek mirîşka 
ku serî bê jêkirin û sêrî bavêjin erdê sê çar caran perpitî, weku ruhê wî ji bedena wî 
kişiyabe pelişî. Serbazê bejinbilind xwêdana li eniya xwe ya bilind civiyayî paqij kir 
û dikira derketa, yeqîn hê dilê xwe lê rihet nekiribû, dîsa hat û yek du pihînên din jî 
daweşande kêleka Mîrzayê kupelişîbû. Te got qey wî pihîn dadiweşandin qurmê darekê 
yê hişk, wisa dengên qube jê diçûn. Serbazê pozpîjîn î jarik li ser xirecir û repîniya ku 
lê tesele bû reverev hat nezaretxaneyê û berê xwe da hevalê xwe, got, “Lênexe lawo! 
Tu tirredîn î? Ji Xwedayê xwe bitirse!” Ku wî bi milê hevalê xwe girtibû û hewil dida 
ku wî bikişîne derve, yê ku ji xezebê û ji hêrsa tolhilanînê çav li sêrî bûbûn kasikên 
xwînê, hevalê wî wek zinarekî li ber xwe dida ku ji nezaretxaneyê demekeve. Serbazê 
bejinbilind î enîbilind ji nava destên hevalê xwe filitî, tûka xwe di devê xwe de top kir 
û tifî bedena tazîya Xetîceyê kir, ku beşek ji kefenê wê qelişîbû û ji hev vebûbû, zilam 
bi fîtefît ji nezaretxaneyê derket. ( Erdên Bihuştêyên Winda, 3Ö3-364) 9 

Di vê sahneyê de xwendevan hengava ewkkirin û heywanîkirina mirovekî bi 
tevgereke wahşiyane ya kesekî sadist, bi awayekî herî xwerû tecrûbe dilce. Di vê 
sahneyê de ku sepînerê şidetê tê de mirovayetiya xwe winda dike, ji ber îşkenceya 
fîzîkî, yên dûçar jî bi darê zorê dûrî mirovayetiyê dibin, xwendevan bi karîgeriya 
“şok”a ku Felskiyê teorîze kiriye careke din lerzîneke mezin derbas dike. Ev sahne 
li ser xwendevan karîgeriyek dramatîk çêdike ku her çend ji aliyê vegotinê ve ji hev 
cuda bibin jî dişibe karîgeriya sahneya Tola Uyurkulak a ku Şair zimanê xwe winda 
kiribû. Bi bandora îşkenceya fîzîkî û psîkolojîk a li ser bedena mirov ku bi awayekî 
xwerû hatiye şayesandin, bi tahde, biçûkkirin û êşê re 

Seheka me ya hevsengê ji holê radibe; em xwe di rewşeke şaşomaşobûyî, sergêj û 
serobinoyî de dibînin, ji bona ku em peyvên guncan bibînin digevizin lê belê em nikarin 


9 italîk aîdên me ne. 



hişê xwe bidin serê xwe û bertekek hevgirtî bidin. Şoka ku bi hatinacemhev a hestên 
cur bi cur ên kerx, tirs û pêneewletiyê pêkhatiye, dikare hem beden û hem jî zêhn ji 
bo demeke kin ji erkê xwe bixîne. Karîgeriyên nişkavî yên ku şokê çêdike, yekcaran 
zûzûka belav be û here jî, şokên paşing dikarin di ruh de demeke din bên hîskirin û de- 
wam bikin; silsileya bertekên somatik û ruhî yên demdirêj ên ku derengmane an hatine 
derengxistin jî dikarin bidin pey şopa karîgeriya pêşîn. 10 

Di dirêjayiya vê beşê de ji aliyekî ve şerê li herêma operasyonê ya di navbera 
PKK û leşkeran de tê vegotin, lê belê nîvenda esil şideta fîzîkî û psîkolojîk e ya ku 
Mîrza û Rustem lê dûçar dibin. Jixwe karîgeriya ku li ser xwendevan çêdibe tam jî 
ev e. Li pêşberî dîmena şidetê weke lehengên van her du romanan em ê xwendevan 
jî bi berdewamî dikevin şokê, dilerizin, ditirsin û pêjna bêewletiyê dikin û ji demekê 
şûn de dikevin rewşeke wiha ku em nema dizanin çi bikin. Gava ku ew miriyekê li 
ser milên xwe digerînin û di bin barê pêkanîna xwesteka wê ya dawîn de dipelçiqin, 
xwendevan jî ji ber ku bûye beşdarê vê dîroka bixwîn li ber xwe dikeve. Lewma 
şideta li ser van erdan ji binaxkirina miriyekê re dibe asteng. Û bêdengbûn an nedîtin 
jî, şidetek e. 

Di dema vê binaxkirinê de ku nêzî dawiya romanê biteferûat tê vegotin, Mîrza bi 
qasîkujênayê hêvîkirin, ezîmkar û birik e. Lê belê lawê wî Rustem hempir ditirse û 
hem jî vê hewildana bavê xwe fehm nake. Hişê wî hîn li ser hezkiriya wî ye ku dê ew 
ê were mal û wî nebîne. Di dawiya beşê de “dema ku bedena bavê xwe ya bi kindirê 
ve daleqiyayî datîne xwarê” çember temam dibe. Rustemê ku dibe şahidê vê yekê 
jî bi awayekî hay ji nasnameya xwe dibe û vediguhere vebêjerê vê çîrokê. Bi gotina 
kalikê xwe ya ku di zaroktiya xwe de bihîstiye, “Kurê min, dinya siya darekê ye” 
adeta ji nû ve vedigere zaroktiya xwe û ji sêrî de dest pê dike û tiştên bûyî vedibêje. 

Ekinci şideta ku takekes û hemû saziyên dewletê disepînin ji xwe re kiriye derd. 
Lewma romana wî bi biteferûatkirina sahneyeke şidetê vedibe ku mirovek li ser 
heywanekî disepîne. Yekji serlehengên romanê Hesen di destê wî de şûjin bi awayekî 
bêeman mişkekî nêçîr dike. Heman Hesen piştre jî mişkên din bi xedarî di bin lingên 
xwe de diperçiqîne. Li gor wî mişk ji bo wî afirîdeyek ziyankar û kerax e. Her wiha 
ev modeleke mîkro ya kategoriyên her cure şidetê ye ku di romanê de em leqayî wê 
dibin. Roman her cure şideta ku dewlet li ser kurdan disepîne -gef, kotek, jêpirsîn, 
îşkence, kuştin- vedibêje û di heman demê de bi bîr tîne ku ev koma ku dûçarê şidetê 
bûye di rabirdûya xwe de bûye sepînerê şidetê. Di romanê de rûdanên cuda yên şidetê 
tê vegotin. Ligel şideta fîzîkî ya ku cara pêşîn îşkence an jî kuştinê bi bîr tîne, şideta 
aloztir a psîkolojîk jî tê qisetkirin weke dînguhertinandina bi darê zorê, navguhertin, 
astengkirina pîrozbahiyên Newrozê an jî qedexekirina zimanê zikmakî hwd. 

Di romana Tolc de ji bo balê bikêşe ser asta şidetê, cureyekî bêzimaniyê tê 
bikaranîn; di romana Ekinci de asta şidetê li gelek cihan bi rewşa herî dramatîk tê 
biteferûatkirin. Bi vê peywendê, di romanê de sahneyên gelekî girîng hene ku ev 


10 Felski, r. 141. 



şert û mercên jiyanê, keftûlefta man û nemanê û bêçaretiya gundiyên ku di navbera 
dewleta Tirkiyeyê û PKKê de mane destnîşan dikin. Di cihekî romanê de gerîlayek 
tê mala yekji giregirên gund, Mela Mehfûz. Mela jî wî derman dike. Piştre leşkerên 
ku gerîla bi awayekî birîndar derdest dikin, ji bo îbretî alem wî bi erdê ve dikişînin û 
di nava gund re dibin qereqolê. Roman, bi çavê Xetîce/Almast, tiştên ku ji vir şûnde 
dibin, wiha tîne zimên: 

Çar rojan piştî vê rûdanê, dema ku du peyayên çekdar dîsa bi şev li deriyê Mela Mehfuz 
xistine, Mela Mehfûz ji tirsa xwe pêşî derî venekiriye, gava ku peyayên çekdar gotine 
ku ew ê êgir berdin malê, mela li hevsera xwe, zarokên xwe û neviyên xwe yên li malê 
fikiriye û derî vekiriye. Peyayên çekdar ew girtin û di erdê re kişandin birin weku pezekî 
biherin. Keça wî û hevsera wî çendî jî qûjiyan û giriyan, ne peyayên çekdar sekinîn ne 
jî cîran derketin derve, yên ku li paş pencereyan ketibûn temaşeya tiştê ku diqewimî. 
Serê sibehê, wexta ku seyên gund baz dan ber cihokê û lê xistin, gundî jî tirsetirs çûn 
wir û termê Mela Mehfûz li ber cihokê dîtin, ku her du çavên wî hatibûne derxistin, 
batiyê wî û guhên wî hatibûne jêkirin. Wê rûdanê xofeke giran xiste zikên gundiyan 
û ji wê şevê û pê ve hemûyan biryar girt ku hinekan li dêrî bixista jî wan ê venekira. 
(Erdên Bihuştê yên Winda, 219) 

Yek ji xalên ku şideta fîzîkî derdixe zîrweyê, di dema tehcir û qirkirina enneniyan 
de ew tişt e ku tê serê Ararnê hezkiriyê Xetîce/Almastê ku belkî yek ji karakterên herî 
dramatîk a romanê ye. Roman lêrasthatina Xetîce/Almastê bi bedena mîrî ya Aram 
re, bi awayekî gelekî biteferûat teswîr dike: 

Dema ku min hêwirzeya li terazin veçiqand û li Aram derketim, ez felişîm. Ewr, balinde, 
sêla esmanî û hêwirze li dora min çerx dibûn. Bextbireşê min, Aramê melhema kulên 
min wek beranekî şerjêkirî û gurandî bi dar ve kiribûn bi darberûyeke li nava zinaran 
ve. Bêvila wî û guhên wî ji binî ve jê kiribûn, devê wî jî ji kêlekan ve heta bi guhên 
wî qelaştibûn. Xwîna li ser rûyê wî ya hişkbûyî, derên qusiyayî yên pelixî, birînên ku 
dişibiyan qefayan û dewsên şewata cixareyê, ku her yek jê bûbûn birîn, kiribûn ku kesî 
nikaribûya ew nas bikira. Pantorê wî yê ku heta jûniyên wî şiqitandibûn reş bûbû li ber 
xwîna ku ji batiyê wî yê sunetkirî dilop kiribû; gêrik li ser xwîna hişkbûyî digeriyan, 
mêş li dorê difirikîn. Hemû neynûkên piyên wî yên xas ên ku li ber bê dihejiyan wek 
bizmarên ku mirovji depan rake rakiribûn û avêtibûn erdê. Li dewsên neynûkên rakirî, 
çermê qelişî û xwîna hişkbûyî ya derderkî hebû. Bi sedan gêrik û kurm ketibûn birînên 
li ser singê wî, pişta wî û rûyê wî, tê de digeriyan, mêş li dorê difirikîn. (Erdên Bihuştê 
yên Winda, 206) 

Xetîce/Almasta ku neçar dimîne nasname û evîna xwe ya heqîqî veşêre, li ber 
sikratê trajediya xwe ya şexsî û drama gelê xwe bi awayekî pestgotinî û parçeyî bi 
bîr tîne û dixe bîra xwendevanan. Almasta ermenî ya ku berê dîn, nav û nasnameya 
wê bi kotekî tê guherandin îroj jî ji ber ku weke kurd tê hesibandin dûçarê şideteke 
herî xedar dibe. Ew bi xwe vê rewşê wiha tîne zimên: 

Bîrhatiyên min di gundên xalî de winda bûn. Pêşî gundê ku ez lê ji diya xwe bûm, 
mezin bûm û evîndar bûm veguheriya xopanê, piştre jî gundê ku ez lê zewicîm û min 
zarokên xwe anîn dinyayê û tirşika wan xwariye hat şewitandin û rûxandin. Ew rojên 


min ên xweşik ên ku bi baranan şil dibûn û bayên biharê hênik dibûn ka li ku derê ne? 
Di nava kavilên her du gundan de ma bi tenê bîrhatiyên min man? An na ew jî firiyan 
û çûn? Na, ne ku bi tenê li wir bîrhatiyên min man! Di nava kavilên wan gundên de ku 
veguhariyane xopanê, ruhê min, bedena min, rabirdû û hêviyên min man. 

Xetîce/Almasta ku di dil û giyanê xwe de tucarî misilmantî nepejirandiye û di 
dirêjayiya jiyana xwe de bêdeng maye, di romanê de ji ber ku xwedî du nasnameyan 
e, du qatê herkesî mexdûriyetê dibîne. Mîna ku dûçarîbûna wê ya li şideta herî xedar 
ne bes be, dema dimire destûr nayê dayîn ku li erdên tê de ji dayik bûye û mezin 
bûye, li cem evîna xwe ya ciwaniyê bê binaxlcirin. 

Tol û Cennetin Kayip Çocuklari ji sînorên berhemên wêjeyî yên ku şideta mutleq 
teswîr dikin derdikevin û her wiha di cografyaya Tirkiyeyê de veguherîna şideta ku 
pêyderpêy ber bi pratîkeke civakî û sazûmanî ve diçe jî rexne dikin. Her çend ku 
vê yekê bi stratejiyên vegotinê yên ji hev cuda bikin jî di dawiya dawîn de her du 
jî xwendevan vedixwînin ku bi vê pêvajoyê re rû bi rû bin û hesab jê bipirsin. Di 
vegotina şidetê de pozîsyoneke têkel a wêjeyê heye. Metna wêjeyî şidetê rasterast 
wek belgefîlm venaguhêze, bi tenê tiştê tê zanîn vediguhêze çîrokê û ji bo rûbirûbûna 
ku me li jor qal kir, dibe navgîn û amrazek. Di vê peywendê de divê şidet bi derfetên 
konvansiyonên wejêyê bê nivîsîn. Lewra ev yek dabîn dike ku vegotinên şidetê 
yên ku xwe veguherandine malzemeyekî estetîk û derfetên zimanî heta dawiyê bi 
kar tînin, bandoreke dramatîk li ser xwendevan daynin û ji ber vê nahêlin ew ji 
rûbirûbûnê birevin. Lewra li gor me di kêlî û qadên ku dîrok bêdeng dimîne de, 
wêjekirina şidetê beravajiyê problemekê, derfetek e. 

Romana Tolê, dinyaya parçeyî ya takekesê modem ê ku dûçarê şidetê bûye, dê 
çawa bê temsîlkirin, ji xwe re problematîze dike û her wiha vê yekê tîne cih. Ji vî 
alî ve ew li gor vê problematîkê ziman û çîroksaziyeke parçeyî înşa dike. Şûna ku 
tiştên qewimî bi awayekî eşkere ji xwendevan re qiset bike, bî îma û bîrxistinan, di 
nava dinyayek wêjeyî ya surrealîst û helbestkî de vê yekê estetîze dike û xwendevan 
pê dihesîne. 

Di peywenda pirsên me yên jorîn de yek ji meseleyên bingehîn a romana Yavuz 
Ekinciyê ku şidetê ji xwe re kiriye mijar, şideta ziman e. Çîrokên zarokên seba ku tirkî 
nizanin di dibistana seretayî de rastî trawmayan hatine; çîrokên dê û bavên seba ku 
kurdî qedexe ye nikarin bi qîz û lawên xwe yên girtî re xeber bidin; an çîrokên kesên 
seba ku tenê kurdî xeber dane rastî şidetê hatine, ev tev bi çavê mexdûrekî hatine 
qisetkirin. Eve di ciyekî romanê de di navbera kal û pîran de axaftineke wiha derbas 
dibe. Zubeyirê ku tinazên xwe bi her tiştî dike û bi vê yekê navdar e, ji giregirekî 
gund Mela Mehfûz, biisrar zimanê bihuştê dipirse. Gelek gundî dil dikin ku zimanê 
ku li bihuştê tê bikaranîn erebî be û baweriya xwe bi vê yekê tînin. Ev mirov, eger 
zimanê bihuştê bi tirkî be dil dikin biçin dojehê. Lê di ber de ev romana ku çîroka 
van mirovan vedibêje jî bi tirkî hatiye nivîsîn. Ev mexdûriyeta wî kesê ku bi zimanê 


netewa serdest xeber dide û bi wî zimanê serdest dinivîse, gelo tê çi wateyê? Beşa 
yekem a romanê epîgrafeke ji Xelacê Mansûr dest pê dilce: “Dojeh ne ew cî ye ku em 
tê de êşê dikişînin, lê ew cî ye ku kes nabihîze em êşê dikişînin.” Belkî jî yek rêya 
ragihandina êşan heye ku mirov bi zimanê xwe gazî serdestê xwe bike. 

Werger: Giineş Kan* 
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LI GORÎ SERDEMÊN TARÎXÎ TÊKILIYÊN 
DI NAVBERA EDEBIYATÊN 
KURDÎ Û TIRKÎ YÊN KLASÎK DE 

Abdurrahman Adak* 


DESTPÊK 
A. Çarçoveya Giştî 

Piştî ku di serdemên tarîxî de kurd û tirk rastî hev hatine û piştre jî wekî du cîranan 
bi hev re dest bi jiyaneke nû kirine, di navbera edebiyatên wan de jî bi awayekî 
jêneger têkilî û danûstandinek çêbûye. Herçiqas têkiliya edebiyata kurdî bi edebiyata 
tirkî re, ji têkiliya wê ya bi edebiyatên erebî û farisî re derengtir dest pê kiriye jî, 
lêbelê dîsa jî têkiliya di navbera wan de ji texmînê zêdetir dewlemend û balkêş e, 
loma jî hêjayî lêkolînê ye. Ji ber ku têkiliya di navbera her du edebiyatan de paralelî 
têkiliya her du gelan a siyasî çêbûye, bi awayekî xwezayî çawanî û çendahiya têkiliya 
edebî li gorî reng û asta têkiliyên siyasî guheriye. Loma jî ji bo ku ev têkilî baştir 
bê fêmkirin, divê mijar di çarçoveya merhele û serdemên tarîxî de bê pêşkêşkirîn û 
taybetiyên serdeman li ber çavan bên girtin. 

Çawa ku ji semavê jî diyar e, di vê xebatê de tenê di çaroveya edebiyata klasîk 
de dê li ser têkiliyên edebiyata kurdî û tirkî bê rawestan. Loma jî têkiliyên ku di 
çarçoveya edebiyata modem de derketine meydanê derveyî sînorên vê xebatê ne. 
Heta niha di çarçoveya edebiyata modern de têkiliyên edebiyata lcurdî û tirkî bala hin 
lêkolîneran kişandiye û di vî warî de hin xebat jî hatine kirin. * 1 Lêbelê di çarçoveya 
edebiyata klasîk de dikare bê gotin ku tu xebat nehatine kirin. Ev jî dide nîşandan 
xebateke bi vîr rengî grîng e û dê valahiyeke mezin dagire. 

Li gorî serdemên tarîxî tesbîtkirina têkiliyên di navbera edebiyatên kurdî û tirkî 
yên klasîk de armanca yekem a vê xebatê ye. Armanca duyem, ji aliyê destpêkirin, 

* Doç. Dr., Zanîngeha Mardin Artukluyê, Beşa Ziman û Edebiyata Kurdî. 

1 Bo nimûne bnr. Rohat Alakom, Tiirk Edebiyatinda Kurtler (çapa sêyem), Avesta, îst. 2010; 
SelimTemo Ergûl, “Tûrkçe’de Kûrt EAeb'\ydX\”,Dipnot, j.2/2010, r. 213-231; Haidar Khizri, 
“Mîratî Şûm: Wêney Kurdekan le Kulturî Turkî da”, Kovara Nûbihar Akademî, 1/1, Stenbol 
2014, r. 55-68. 



pêşveçûn û rawestanê ve tesbîtkirina pileya van têkiliyan û ya sêyem jî tesbîtkirina 
cureyên van têkiliyan e. 

Di vê xebatê de têkiliyên di navbera edebiyatên kurdî û tirkî yên klasîk de, li ser 
du serdemên sereke hatiye dabeşkirin: Têkiliyên serdema klasîk û têkiliyên serdema 
modem. Têkiliyên serdema klasîkjî li gorî kronolojî û asta têkiliyan di nav xwe de li 
ser sê serdeman hatiye dabeşkirin: Têkiliyên pêşî (Ji destpêkê heta bi sedsala XV.), 
serdema destpêkirina têkiliyan (sedsal: XVI û XVII) û serdema pêşveçûna têkiliyan 
(sedsal: XVIII û XIX). Serdema pêşveçûnê jî li ser du qonaxan hatiye dabeşkirin: Qo- 
naxa yekem (ji dawiya sedsala XVII heta bi dawiya mîrektiyan) û qonaxa duyem: (ji 
dawiya mîrektiyan heta bi dawiya Osmaniyan). Lêbelê berî ku dest bi mijarê bê kirin, 
di çarçoveya amadehiyê de, dê li ser têkiliyên lcurd û tirkan ên siyasî nêrîneke giştî 
jî bê dayîn. Di encama xebatê de jî dê li ser hinek analîz û nirxandinan bê rawestan. 

Herî dawî di warê rêbaza vegotinê de li ser du xalan divê bê rawestan. Yek jê, ji 
ber ku di xwezaya têkiliyan de dualîtî heye, ji bo her serdemên navborî rengvedana 
edebiyata tirkî di edebiyata kurdî de û rengvedana edebiyata kurdî di edebiyata tirkî 
de cuda cuda hatiye nîşandan. Ya duyem jî mijar di çarçoveya edîbên kurd û tirk ên 
ku wekî aktorên rengvedanê dikarin bên dîtin de hatiye pêşkêşkirin. Bi gotineke dî 
rengvedan û danûstandin bi riya lcîjan edîbî çêbûbe, di semavê de navê wî edîbî hatiye 
bikaranîn. Di bin semavê de jî cureyên rengvedan û danûstandinan hatiye pêşkêşkirin. 

B. Nêrîneke Giştî Li Têkiliyên Kurd û Tirkan ên Siyasî 

Ji aliyê tarîxî û siyasî ve têkiliya kurd û tirkan heta bi sedsala Xlem paş ve 
dizîvire. Dema ku di vê sedsalê de Dewleta Selçûkî ava bûye û tirkan ji ber sedemên 
curbicur dest bi koçê kirine, tirk pêşî li Kurdistana Rojhilat, piştre jî li Kurdistana 
Bakur rastî kurdan hatine. Di wê pêvajoyê de li gelek deveran di navbera wan de 
şer û milmilaneyên curbicur çêbûne. Di rasthatina kurd û tirkan a siyasî de têkiliya 
Merwaniyên kurd û tirkên koçber gelekî balkêş e. Lewra li aliyekî di navbera wan de 
şer û milmilane derketine, li aliyê dî hêzên tirkan bi piştgiriya hêzên Merwaniyan di 
şerê Melazgîrê de li hember Bîzansê bi ser ketine. Lê di encamê de li hemû bajarên 
Merwaniyan desthilatdariya wan ji destê wan hatiye girtin. 

Piştî vê qonaxê li Kurdistanê gelek hikûmetên tirkan ên wekî Zengî, Artukî, 
Karakoyunî û Akkoyunî hatine avakirin. Di sedsala XII em de, têkiliya van hikûmetên 
tirkan bi Eyyûbiyên kurd re çêbûye. Piştî Selaheddînê Eyyûbî vê carê têkiliyên van 
hikûmetan bi mîrektiyên kurdan re çêbûye. Vê pêvajoyê ji sedsala XlIIem heta bi 
sedsala XVem dom kiriye. 

Piştî ku Dewleta Osmanî bi hêz bûye û hemû hikûmetên tirkan xistine bin desthi- 
lata xwe de, îcar têkiliyên kurdan bi Osmaniyan re dest pê kirine. Di sedsala XVIem 
de mîrektiyên kurdan li Çaldiranê di şerê Osmaniyan û Sefewiyan de piştgiriya 
Osmaniyan kirine û piştî şer di navbera wan de peymanek çêbûye. Têkiliya kurdan 
bi Osmaniyan re heta bi dawîlêhatina Osmaniyan dom kiriye. Bi avakirina Komara 


Tirkiyeyê re qonaxa herî dawî ya têkiliyên lcurd û tirkan dest pê kiriye ku ev qonax 
niha jî didome. 2 

BEŞAYEKEM: TÊKILIYÊN SERDEMA KLASÎK 
I. Têkiliyên Pêşî (Sedsal XI-XVI) 

Serdema têkiliyên pêşî yên edebiyatên kurdî û tirkî, beramberî rasthatinên pêşî 
yên kurd û tirkan tê. Di vê serdema dirêj de ku ji sedsala XIem heta bi sedsala XVIem 
dom kiriye, herçiqas di navbera lcurd û tirkan de, ji aliyê siyasî ve gelek têkiliyên zindî 
çêbûne jî, ji aliyê edebî ve di wê astê de têkiliyên berbiçav çênebûne. Bi baweriya 
me sedemê herî grîng ê vê yekê ew e ku di vê serdemê de kurd û tirkan wekî du 
aliyê hevseng hev qebûl nekirine û di navbera wan de aramiyeke siyasî çênebûye. 
Sedemekî dî jî ew e ku bi taybetî edebiyata kurdiya kurmancî hê tam rûneniştiye ku 
ev sedem bi xwe jî heta pileyekê bi nebûna aramiya siyasî ve girêdayî ye. Loma jî 
têkiliya edebiyata kurdî û tirkî a vê serdemê tenê bi riya hin kurdên ku berhemên 
xwe yên edebî bi tirkî dane çêbûye. 

A. Xelîlî 

Xelîlî, di derdora 1407an de li Diyarbekirê hatiye dinyayê, di dema Siltan Fatihê 
Osmanî de li îznikê bi cih bûye û li wir li dergahekî postnişînî kiriye û di sala 
1485an de li iznikê koçî dawiyê kiriye. Xelîlî, bi zimanê tirkî berhemeke bi navê 
Firqetnameyê nivîsiye. 3 Xelîlî, ji bo têkiliya di navbera edebiyatên tirkî û kurdî de 
wekî nimûneya herî kevin dikare bê dîtin. Lêbelê ev têkilî tenê di çarçoveya welatê 
wî û aîdiyeta wî de ye. 

B. Şah Îsmaîlê Sefewî 

Şah Îsmaîlê Sefewî (k.d. 1524) damezirînerê Dewleta Sefewî ye û helbestvanekî 
girîng ê edebiyata tirkî û farisî ye ku di helbestên xwe de mexlesa “Xetayî” bi kar 
aniye. Têkiliya Şah Îsmaîl bi kurdî re tenê di çarçoveya pêşiyên wî yên lcurd de ye. 
Bapîrê wî yê mezin Şêx Sefiyuddîn ku dewleta Sefewî bi wî hatiye binavkirin, di çav- 
kaniya herî kevin a derheqê malbata Sefewiyan a bi navê el-Mewahibu ’s-Seniyve fi 
Menaqibi ’s-Sefewiyye (Sefwetu ’s-Sefa) yê de ku di sala 1358an de ji aliyê xwendekarê 
Şêx Sedreddînê Sefewî, îbn Bezzaz ve hatiye nivîsîn wekî kesekî nijadkurd hatiye 
qeydkirin. Herweha ev agahi ji aliyê pisporê faris Ehmed Kesrewî û pisporê tirk Zeki 
Velidi Togan ve jî hatiye piştrastlcirin. 4 

2 M. Emin Zeki, Kûrtler ve Kûrdistan Tarihi, (wer. V. ince, M. Dag, R. Adak, Ş. Aslan), 
Nûbihar, Stenbol 2010, r. 137-257; M. S. Lazerîv, Tarixu Kurdistan (wer. Ebdî Hacî), 

Spîrêz, Hewlêr 2011, r. 44-322; V. Minorsky, “Kurtler”, Islam Ansk., weş. MEB, istanbul 
1993, VI, 1089-1114. 

3 Ali Emiri, Tezkire-i Şu'ara-yi Amid, Matba’a-i Amidî, îst.1327. r. 277-291. 

4 Adel Allouche, Osmanh Safevi llişkileri Kökenleri ve Gelişimi, (Ji ingilîzî wer. Ahmed Emin 
Dag), weş. Anka, ist. 2001, r. 44, 173-181. 



Di destxeta Sefwetu ’s-Sefayê de Şêx Sefiyuddîn weha hatiye nasandin: 

“Der zikrî nesebî quddise sirruhu Şeyx Sefiyuddîn Ebu’l-Feth Ishaq îbn eş-Şeyx 
Emînuddîn Cebraîl îbn es-Salih Qutbuddîn Ebûbekir îbn Selaheddîn Reşîd îbn Mu- 
hemmed el-Hafiz li kelamillah îbn Ewwad îbn Pînîz el-Kurdî es-Sincanî rehmetullahî 
eleyhim.” 5 

Li gorî vê îfadeyê bapîrê mezin ê Şêx Sefiyuddîn, Pîrûzê kurdî ye û xelkê Sincan/ 
Sincarê ye. Dikare bê gotin ku zarokên Şêx Sefiyuddîn piştî ku ji Erdebîlê derketine di 
nav turkmenên elewî de zimanê xwe winda lcirine û dest bi axaftina tirkî kirine. Loma 
jî têkiliya Şêx Sefiyuddîn bi kurdî re tenê bi riya kurdbûna bav û kalên wî çê dibe. 

C. Şikriyê Bedlîsî 

Şikriyê Bedlîsî, di dawiya sedsala XVem û destpêka sedsala XVIem de jiyaye û 
di sala 1523yan de koçî dawiyê kiriye. Wî temenê xwe zêdetir di serdema berî pey- 
mana kurd û Osmaniyan de bûrandiye. Berhema wî ya herî girîng Selîmname (1521) 
ye ku mijara wê jiyanameya Siltan Selîmê Osmanî ye. 6 Şikrî ji bilî berhema xwe 
Selîmnameyê, kurdî jî tê de bi şeş zimanan helbest nivîsandine. Wî bi xwe ev taybet- 
mendiya xwe di fexriyeya xwe de ku pêşkêşî Siltan Selîm kiriye, weha aniye zimên: 7 

Şairem işte ortabkda sözûm 

Alti dilde gazel dirin ben özûm 

Tiirkî dirin revan Nevaî gibi 

Farisîde heman Benayî gibi 

Arabî söyleriim velî Kiirdiim 

Aybsuz Tanridur bu derhordum 

Ermenî dilini kemalince 

Bilûrûm Hindî dahi halûmce 8 


5 Wergera wê weha ye: “[Ev beş] derheqê bineriha, sirrê wî pîroz be, Şêx Sefiyuddîn Ebu’l- 
Feth Ishaq kurê Şêx Emînuddîn Cebraîl kurê Salih Qutbuddîn Ebûbekir kurê Selaheddîn 
Reşîd kurê Muhemmedê hafizê kelamê Xwedê kurê ‘Ewwad kurê Pîrûzê Kurdiyê Sincanî 
de ye, rehma Xwedê li ser hemûyan be.” Allouche, h.b., r. 178. 

6 Gelibolulu Alî, Kiinhû ’l-Ahbar ’in Tezkire Kismi, (amd. Mustafa ÎSEN), weş. AKM, Ankara 
1994, r. 233, Kinalizade Hasan Çelebi, Tezkiretu’ş-Şu'ara, (amd. ibrahim Kutluk), weş. 
T.T.K., Ankara 1989, II, r. 519. 

7 Alî, h.b„ r. 233. 

8 Wergera van beytan a bi kurdiya kurmancî weha ye: 

Ez şair im eva ne gotinên min 

Bi şeş zimanan xezel dibêje şexsê min 

Tirkî rewan dibêjim wekî Nevayî 
Di farisî de tam wekî Benayî 
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Ev şeş zimanên ku Şikrî bi wan helbest nivîsandine ev in: Tirkî, farisî, erebî, 
kurdî, ermenî û hindî. Lê mixabin helbestên wî yên kurdî heta niha neketine destê 
me û nehatine dîtin. 

Bi qasî ku tê dîtin, di serdema pêşî ya têkiliyên di navbera edebiyatên kurdî û tirkî 
de kesê ku cara yekem têkiliya edebiyata kurdî û tirkî rasterast temsîl dike Şikriyê 
Bedlîsî ye. Lewra herçiqas kesên wekî Xelîlî û Xetayî wekî nijad kurd jî bin, nayê 
zanîn ka gelo wan li kêleka tirkî bi kurdî jî helbest nivîsîne, yan nenivîsîne. Lêbelê 
Şikrî hem bi kurdî hem jî bi tirkî helbest nivîsîne ku ev tişt ji aliyê wî bi xwe ve hatiye 
îfadekirin. Lê divê bi zanîn ku helbestên Şikrî yên kurdî heta niha nehatine dîtin. 
Di vê mijarê de îfadeya tezkîrevanê Osmanî Kinalizade Hasan Çelebi ya bi şêweya 
“Çawaniya nezma kurdan malûm û mefhûmêxwedivên eql û bîreweriyêye.” 9 geleki 
girîng e. Kmahzade, di danasîna Şikrî de piştî ku gotiye ‘ew xelkê Kurdistanê ye’ 
ev hizra xwe ya derheqê helbesta kurdî de derbiriye. Ji vê îfadeya wî tê fêmkirin ku 
Şikrî ji aliyê wî ve wekî helbestvanekî kurdînûs tê naskirin. 

II. Destpêkirina Danûstandinan (Sedsalên XVI-XVII) 

Herçiqas ji aliyê siyasî ve rasthatina kurd û tirkan vedigere heta bi sedsala Xlem 
jî, ji bo ku têkiliya edebiyatên kurdî û tirkî rasterast dest pê bike, pêwist e li hêviya 
sedsalên XVI-XVIIem bê mayîn. Dema mirov lê dinêre, ev her du xalên jêrîn wekî 
sedemên sereke yên vê yekê derdikevin pêş: 

1. Peymana Kurd û Osmaniyan: 

Dikare bê gotin ku di tarîxa siyasî ya kurd û tirkan de her du aliyan cara pêşî di 
sedsala XVIem de hevudu wekî du aliyên hevseng qebûl kirine û di navbera wan 
de di çarçoveya meşrûiyeteke siyasî de têkiliyeke bihêz dest pê kiriye. Çawa ku 
tê zanîn, di vê sedsalê de dewletên Sefewî û Osmanî hatibûn hember hev, mîrên 
Kurdan jî bi dîplomasiya Îdrîsê Bedlîsî û ji ber hinek sedeman Osmanî tercîhî Se- 
fewiyan kiribûn û di encamê de jî bi hev re peymanek îmze kiribûn. 10 Ev bûyer 
di destpêkirina têkilî û danûstandinên kurd û tirkan ên di warên edebî de jî bûye 
faktoreke gelekî girîng. 


Bi erebî dibêjim lê ez kurd im 
Bê eyb Xuda ye ez derxord im 

Zimanê ermeniyan di kemala wî de 
Zimanê hinduyan di halê xwe de 

9 Orjînala wê weha ye: “Nazm-i Ekrad ne makûle idugu malûm ve mefhûm-i ashab-i akl û 
reşaddir.” (Kinahzade, h.c.) 

10 Derheqê tifaqa Kurd û Osmaniyan de bnr. Zeki, h.b., r. 161-171; Lazerîv, h.b., r. 80-82; 
Minorsky, h.g., VI, 1089-1114; Şakir Epözdemir, idris-i Bitlisi ve Kiirt Meselesi, weş. 
Fanos, Ankara 2011. 



2. Pêşketina Edebiyata Kurdî: 

Berî sedsala XVIem edebiyata kurdî ya kurdên bakur di warê edebiyata nivîskî 
de zêde pêş neketibû. Ev edebiyat piştî vê sedsalê, bi rewşa siyasî ya nû ku piştî 
peymana kurd û Osmaniyan derketibû meydanê û pêşxistina sîstema perwerdeyê 
ya kurdî ve girêdayî gelekî pêş ket. Ev pêşketina edebiyata kurdî di vê sedsalê de 
di destpêkirina danûstandinên kurd û tirkan ên edebî de bû sedemê duyem. Lewra 
eger edebiyata kurdî li holê tinebe, bi tu awayî behsa têkiliya wê û edebiyata gelekî 
dî nikare bê kirin. 

Naxwe, divê destpêkirina danûstandinên di navbera edebiyatên kurdî û tirkî yên 
klasîk de, bi serdema nû ya ku piştî tifaqa kurd û Osmaniyan a ku di destpêka sedsala 
XVIem de çêbûbû ve bê girêdan. Maweya ku ji piştî vê tifaqê heta bi dawiya sedsala 
XVIIem dom kiriye, serdema destpêkê a danûstandinên di navbera edebiyatên kurdî 
û tirkî de tîne meydanê. Di vê serdemê de danûstandinên di navbera edebiyatên kurdî 
û tirkî de hem nû dest pê kirine hem jî ne zêde ne. Bi qasî ku tê dîtin di vê serdemê 
de du cureyên danûstandinên di navbera edebiyatên kurdî û tirkî de hene: 

1. Damezirîner û nûnerên herî girîng ên edebiyata kurdî yên wekî Melayê Cizîrî, 
Feqiyê Teyran û Şêx Şemsedînê Qutbê Exlatî di helbestên xwe de hinek peyvên tirkî 
bi kar anîne û edebiyata tirkî bi awayekî rengê xwe daye edebiyata kurdî. 

2. Hinek gerok û burokratên dewleta Osmanî yên wekî Gelibolulu Alî û Ewliya 
Çelebi ku li Kurdistanê rastî kurdan hatine, di berhemên xwe de cih dane hinek 
deqên edebî yên kurdî û edebiyata kurdî bi awayekî rengê xwe daye edebiyata tirkî. 

Li jêrê di vê çarçoveyê de dê li ser rengvedana tirkî di edebiyata kurdî de û reng- 
vedana kurdî di edebiyata tirkî de bê rawestan. 

A. Rengvedana Tirkî di Edebiyata Kurdî de 

Di vê serdema piştî tifaqa lcurd û Osmaniyan de, edebiyata lcurdî ya klasîkji aliyê 
helbestvanên wekî Melayê Cizîrî, Feqiyê Teyran û Şêx Şemsedînê Qutbê Exlatî ve 
hatiye damezirandin. Danûstandinên di navbera edebiyatên kurdî û tirkî de jî cara pêşî 
di vê serdema damezirandinê de dest pê kiriye. Di vê serdemê de di warê rengvedana 
tirkî di edebiyata kurdî de Melayê Cizîrî û Feqiyê Teyran derdikevin pêş. 

1. Melayê Cizîrî 

Rengvedana tirkî li cem Melayê Cizîrî bi çend cureyan çêbûye. 

a. Peyva “Tirk” 

Cureya pêşî ya rengvedana tirkî li cem Melayê Cizîrî bikaranîna peyva “tirk” 
e. Mela, di dîwana xwe de di heft cihan de ev peyv bi kar aniye. Herçiqas Mela ev 
peyv wekî mezmûnekê bi kar aniye jî, lêbelê dîsa jî ji berku ev bikaranîn têgihiştina 
Mela ya ji peyva “tirk” a wê serdemê nîşan dide girîng e. Bi qasî ku tê dîtin Mela, 
di dîwana xwe de peyva “tirk” wekî mezmûnekê ji bo xweşikayiya xweştiviyê bi 


kar aniye. Mela di vê xalê de peyrewiya Hafizê Şîrazî kiriye ku herduyan jî di van 
beytên xwe yên jêrîn de peyva “tirk” bi wateya xweştiviyê bi kar anine: 

Hafiz: 

Eger an turkê Şîrazî bi dest ared dilê ma ra 

Be xalê hinduyeş bexşem Semerqend û Buxara ra 

(Eger ew tirk/xweştiviya Şîrazî berê xwe bide me û dilê me bigire 

Ez ê Semerqend û Buxarayê fedayî şanikên wê yên wekî hindê reş bikim) 

Mela: 

Xemze in ya gezme in ya tîr ya sihrê helal 

Sahirê în ya çeşmê şoxê Tirkê bêperwast in 

Lê di vê navê de Mela, wesfên talan û xwînrijandinê jî nisbetî tirkan kiriye. Ji 
nav gelek wateyên ku peyva tirk ji bo wan tê bikaranîn 11 de, tercîha vê wateya talan 
û xwînrijandinê, dikare bi êrîşên tirkan ên li ser kurdan ve bê girêdan: 

Tirkê xwînrîz û xumarê me bi yek xemzeyekê 

Zuhda çilsale li min zîr û zeber kir ji esas 

Herweha Mela di vê beyta jêrîn de jî peyva “tirk” di wateyeke erênî de bi kar 
aniye ku ew jî “cengawerî” ye: 

Ristem û Cimşîd û Xalid Hemze yan şêrê Elî 

Aferîn ya şehsiwarê Tirk û rimbazê Ereb 

b. Peyvên Tirkî 

Rengekî dî yê tirkî di dîwana Melayê Cizîrî de bikaranîna wî ya hinek unsurên 
zimanê tirkî ye. Mela, di dîwana xwe de di cihekî de hevokek bi şêweya “mirwet û 
insaf yox” û di du cihan de jî peyva “Yexma”yê bi kar aniye: 

Netrik û tayên birîşî ê dizêrin pê ve wîşî 

Min du fêris dîn di pêşî mirwet û insafî yox 

Geh dil û geh can dibin Tirkên te tên! 

Nakirin yexma û talanê xelet! 

Çawa tê dîtin, rengê zimanê tirkî di dîwana Mela de ne zêde ye. Ji ber ku têkiliyên 
edebiyatên kurdî û tirkî hê nû dest pê kirine ev yek tê fêmkirin. 

c. Di Dîwana Mela de Cihgirtina Helbesteke Ehmed Paşa 

Ev xala rengvedana edebiyata tirlcî li cem Melayê Cizîrî ne bi şêweya bikaranîna 
zimanê tirkî ye, lêbelê bi şêweya bikaranîna helbesteke erebî ya Ehmedê Paşayê 
helbestvanê Osmanî (k.d. 1496) ye. Di dîwana Melayê Cizîrî de helbestek heye ku 


11 Agah Sirri Levend, Tiirk Edebiyati Tarihi, weş. TTK, Ankara 1998, r. 591-603. 



varyanteke wê di dîwana Ehmed Paşa de jî cih digire. Bi gotineke dî heman helbest hem 
di dîwana Mela de hem jî di dîwana Ehmed Paşa de heye. Lêbelê di nusxeya Mela de 
du beytên zêde hene. Helbest di dîwana Ehmed Paşa de ji 5 beytan, lê di dîwana Mela 
de ji 7 beytan pêk hatiye. Divê ev jî bê gotin ku Ehmed Paşa bi xwe jî ev helbest ji 
helbesteke Xizir Paşa re wekî nezîreyekê nivîsiye, lêbelê di navbera helbestên wan de 
cudahiyên rnezin hene. Lê têkiliya helbesta Mela bi ya Xizir Paşa re tineye, helbesta wî 
ne ji ya Xizir Paşa ji ya Ehmed Paşa hatiye wergirtin. Lewra helbestên Mela û Ehmed 
Paşa ji bilî du beytên ku Mela lê zêde kirine, bi tevahî wekî hev in. 12 

Çawa ku li jorê jî hat gotin, ev helbest bi zimanê erebî û bi şêweya mustezadê 
ye. Helbest weha dest pê dike: 

Ya ramiye qelbî bi sihami’l-lehezati Heyhate Necatî 

Ma ziltu fidaen leke rûhî ve heyatî Min qebli mematî 

Di edebiyata klasîk de eger du helbestvan di demên cihê de bêyî ku ji hev haydar 
bin misra û beytên wekî hev, yan jî nêzî hev binivîsin, ew helbestvan dikevin nav 
“tewarud”ê de. Lêbelê tewarud kêm caran çêdibe û eger çêbe jî di çarçoveya yek-du 
misra yan beytan de çêdibe. Ji ber ku hevbeşiya li vir a di navbera Melayê Cizîrî û 
Ehmed Paşa de di tevahiya helbestê de ye, îzahkirina vê bi tewarudê hinekî zehmet 
e. Loma jî divê ev rewş bi awayekî dî bê îzahkirin. Ji bo vê jî divê li serdemên her 
du helbestvanan (Melayê Cizîrî û Ehmed Paşa) bê nêrîn. Dema em li serdemên wan 
dinêrin, em dibînin ku Ehmed Paşa di sedsala XVem de jiyaye û berî Melayê Cizîrî 
ye. Ev jî pêwist didêre ku ev helbest pêşî ji aliyê Ehmed Paşa ve hatibe nivîsandin. 

Eger helbest ya Ehmed Paşa be, gelo cihgirtina wê di dîwana Melayê Cizîrî 
de divê çawa bê şîrovekirin? Bi qeneeta me cihgirtina vê helbesta Ehmed Paşa di 
dîwana Melayê Cizîrî de bi du awayan dikare bê şîrovekirin. Ya pêşî ew e ku Mela, 
dîwana Ehmed Paşa xwendiye û digel zêdekirina du beytan ev helbesta wî xistiye 
nav dîwana xwe. Ya duyem jî ew e ku piştî Melayê Cizîrî, mustensixên dîwana wî, ev 
helbesta Ehmed Paşa, ji ber hevbeşiya navên wan, ya Mela zen kirine û xistine nav 
dîwana Mela de. Bi rastî jî wiqûya vê rewşê mimkin e, lewra di helbestê de mexlesa 
ku hatiye bikaranîn “Ehmed” e: 

Min Ehmede fi leyletî esdaxî mîlahin Lahet kelîmatun 

Çi Melayê Cizîrî, çi jî mustensixên dîwana wî ev helbesta Ehmed Paşa xistibin 
nav dîwana wî ferq nake, ji her du rewşan jî tê fêmkirin ku dîwana Ehmed Paşa, 
yan jî ev helbesta wî ji aliyê wan ve hatiye dîtin û xwendin. Dema em hizir bikin ku 
Ehmed Paşa ji cihekî wekî Bursayê ye, bi rastîjî gihîştina vê helbesta wî ji Bursayê 
heta bi Cizîrê û cihgirtina wê di dîwana Mela de tiştekî balkêş e. Ev ji bo nîşandana 
têkiliya di navbera edebiyata kurdî û tirkî ya wê serdemê de tiştekî girîng e. 


12 Ji bo metnên van helbestan bnr. Mela Ehmedê Zivingî, el- 'Iqdu ’l-Cewherî jî Şerhî Dîwanî 
eş-Şeyxi’l-Cezerî, weş. Nûbihar, Stenbol 2013, r. 830-835. 



2. Feqiyê Teyran 

Rengvedana tirkî di helbestên Feqiyê Teyran de bi riya hin peyvên tirkî yên ku di 
helbestên wî de derbas dibin çêbûye. Dikare bê gotin ku rengvedana tirkî li cem Feqî 
ne di asteke gelekî zêde de ye. Sedemê wê jî ew e ku Feqî jî wekî Melayê Cizîrî di 
serdema destpêka danûstandinan de jiyaye. Lê digel vê jî Feqî ji Mela gelekî zêdetir 
cih daye peyvên tirkî. Li cem Mela tenê peyva “yexma”yê, lê li cem Feqî gelek 
peyvên tirkî derbas dibin ku ew jî ev in: Yoldaş, aslan, ermiş, köpek, savaş, kişla. 
Li jêrê mînakên hinekan ji wan cih digirin: 

Dilo ya pîr bi kêr naye 
Eger aqil û zanayê 
Mebe yoldaşê dunyayê 
Ne yoldaşek wefadar e 

Ker û gurî ermîş û lal 
Uftade û xelqê betal 
Flindî nexoş bînane bal 
Safî dibûn ji ‘illetê 

Kopek di xew de pê re yî 
Nazik ji xeflet hilbeyî 
LeTê di sor kef lê meyî 
Rabin bezîna xizmetê 

Dema ku bû sewaş e 
Dergeh ku dane paş e 
Bo gazî û şabaş e 
Ji hev dêxistin laş e 

B. Rengvedana Edebiyata Kurdî di Berhemên Gerok û Burokratên Dewleta 
Osmanî de 

Di serdema destpêkirina danûstandinên di navbera edebiyatên kurdî û tirkî de 
(sedsalên XVI-XVII), rengvedana edebiyata kurdî di aliyê tirkî de bi riya hinek 
gerok û burokratên dewleta Osmanî ku li Kurdistanê rastî kurdan hatine çêbûye. Ew 
jî Gelibolulu Alî û Ewliya Çelebi ne ku di berhemên xwe de cih dane hinek deqên 
edebî yên lcurdî. 


1. Gelibolulu Alî 

Rengvedana kurdî li cem Gelibolulu Alî (1541 Gelibolu-1600 Cidde) ew e ku 
wî di mulemmayeke xwe de ku bi deh zimanan nivîsiye, cih daye kurdî jî. Di vê 
mulemmaya wî de beyta ku kurdî tê de derbas dibe ev e: 13 

Kiird olan velvele ile bum îrad eyler 

Dikujim te tu bizanî dirûvê min tu biyar 

Gelibolulu Aliyê ku pîşeya wî ya sereke defterdarî ye, li cihên wekî Misir, Manisa, 
Kilis, Bosna, Sêwas, Heleb, Erzirom, Bexda û Ciddeyê karen defterdariyê kiriye û 
li seranserê welatê dewleta Osmanî geriyaye. 14 Gelibolulu Alî ji ber hem xwediyê 
kesayeteke bihirs bûye, hem jî rexnevanekî xirabiyên civakî bûye, nekariye deme- 
ke zêde li cihekî li ser kar bimîne û loma jî li gelek deveran geriyaye. Gelibolulu 
Alî di vê çarçoveyê de ji bo waliyê Bexdayê Xizir Paşa şîkayetnameyeke menzûm 
nivîsiye û di vir de kêmasî û xirabiyên di civakaserdema xwe de anîne zimên, Alî 
deh beytên vê şîkayetnameyê bi şêweya mulemmayekê nivîsiye û di vê mulemmayê 
de neh ziman û du lehçeyên tirkî bi kar aniye: erebî, farisî, kurdî, amawudî, firengî, 
sirbî, rûmî, manawî, boşnakî, û lehçeyên osmanî û çagatayî yên tirkî ne. Helbestvan 
di her beytekê di zimanek ji van bi kar aniye, lêbelê ji aliyê wateyê ve heman tişt 
nivîsiye. Nivîskar di hemûyan de kesekî bêsebir daye xeberdan û ew kes bi zimanê 
xwe bi lez pere dixwaze. 

Ji aliyê kurdî ve girîngiya vê mulemmaya Alî ew e ku hê di serdema destpêka 
têkiliyên edebiyata kurdî û tirkî de û hê di wê serdema ku kurdiya kurmancî ji aliyê 
kurdan bi xwe ve di nivîsê de nû hatiye bikaranîn de, kurdiya kurmancî ji aliyê 
rewşenbîrekî Osmanî ve bi awayê nivîskî hatiye bikaranîn. Herweha ji ber ku kurdî 
hem wekî zimanekî jîndar ê cografyaya Osmanî hatiye dîtin, hem jî di nav zimanên 
erdnîgariya Osmanî de piştî erebî û farisî wekî zimanê di rêza sêyem de hatiye 
qebûlkirin, cihgirtina kurdî di vê mulemmayê de dîsa girîng e. Piştî ku di herdu 
beytên pêşî de erebî û farisî cih girtiye, cihgirtina kurdî ya di beyta sêyem de vê 
yekê nîşan dide 

2. Evliya Çelebi 

Seyahatnameya Evliya Çelebi (1611-1682), yekji girîngtirîn berhemên bi zimanê 

13 Ji bo metnê helbestê bnr. ismail Hakki Aksoyak, Gelibolulu Alî ve Divanlarinm Tenkitli 
Metni, Zanîngeha Gaziyê., SBE, teza doktorayê, Ankara 1999, 150/124-133, (Ji Halil Çeltik, 
Divan Sahibi Rumeli Şairlerinin Şiir Dûnyasi , Zanîngeha Gaziyê., SBE, teza doktorayê, 
Ankara 2004, r. 211 ê neql). Herweha ji bo krîtîka helbesta ya nusxeyên cuda û nirxandina 
zimanan bnr. Aksoyak, “Divan Şiirinin Dili imparatorluk Dilidir” Turkish Studies, volume 
4/5, Summer2009, r. 1-18. 

14 Ji bo jiyan û berhemên wî bnr. Mustafa isen, Gelibolulu Mustafa Alî, weş. Şule, ist. 1998; 
H. Mustafa Eravci, "Mustafa ‘ Alî’nin Nusret-namesi ve Onun îşiginda Yazarin Tarihçiligi”, 
Ankara Ûniversitesi Dil ve Tarih-Cografya Fakultesi Tarih Bölûmii Tarih Araştirmalari 
Dergisi, b. 24, j. 38, Ankara 2005, r. 163-184. 



tirkî ye ku rengê edebiyata kurdî di xwe de dihewîne. Çelebi, li gelek deverên 
Kurdistanê geriyaye û di sala 1642an de çûye Amêdiyê (navenda herêma Behdînan) 
û derheqê rewşa edebiyata kurdî ya li wî bajarî jî agahiyên girîng dane. Çelebi, li 
wir helbestvanekî kurd bi navê Mela Remezanê Ebbasî dîtiye û di berhema xwe de 
cih daye helbesteke wî. 

Çelebi berî ku cih bide helbesta navborî, behsa gelek diyalekt û devokên kurdî 
yên ku li deverên curbicur ên Kurdistanê tên axaftin kiriye û gihîştiye wê encamê ku 
ji van diyalekt û devokan a herî zêde fesîh û zerîf û a ku herî zêde rewan tê axaftin, 
devoka xelkê îmadiyeyê ye ku ew jî devoka Behdînî ye. Çelebi piştî ku cih daye hinek 
rîwayetên derheqê zimanê kurdî de gotiye ku ‘beyt û helbestên nazik ên Behdîniyên 
îmadiyeyê hene’ û di bin sernavê “îmadiye Kiirdû Kavminin Diliyle Şiir [Bi Zimanê 
Kurdên îmadiyeyê Helbest]” cih daye helbesteke Mela Remezan. 

Li gorî ku Çelebi dibeje, gelek helbest û qesîdeyên helbestvanên îmadiyeyê hene 
ku bi teşeyên muselles, murebba, muxemmes, museddes, musebba û musemmenan 
hatine nivîsandin. Çelebi neqil dike ku dema Newroza Siltanî tê, hemû zarok, mezin, 
zana û helbestvanên vî bajarî diçûne seyrangehan û ji hev re beyt û helbest dixwen- 
din. 15 Ev tev didin nîşandan ku herçiqas Çelebi navê Mela Remezanê Ebbasî tenê 
dabe û ji wî helbestek tenê neqil kiribe jî, li wî bajarî gelek helbestvanên dî jî hene 
û ji aliyê wan ve gelek helbestên dî jî hatine nivîsîn. 

Li jêrê em cih didin beytên pêşî û paşî yên vê helbesta ku ji 9 beytan pêk hatiye. 
Çawa ku di beyta paşî de tê dîtin helbestvan xwe wekî “Remezanê Kurdikî” bi nav 
kiriye. 

Rayê li Asaf diken, walih û hayranê eşq 

Dersê Aristo diden, serxoş û sekranê eşq 

Faş meke razê xwe ey Remezanê Kurdikî 

Şemme nesîmî dibî tazî û uryanê eşq 

Çelebi, di Seyahetnameyê de derheqê ziman û edebiyata kurdî de behsa gelek 
tiştên dîjî kiriye. Di nav van de lîsteyek ji peyvên herêma Farqînê, stranek ji devolca 
Cizîrê, helbestek ji devoka Rojkiyan û çend hevokên kurdî ji devoka Hekkarî hene. 16 

Bêguman ev agahiyên berfireh ên derbareyê rewşa ziman û edebiyata kurdî ya 
li Kurdistana sedsala XVIIem, derdixe holê lcu di Seyahatname ya Evliya Çelebî de 
rengvedaneke mezin a kurdî heye. Bi taybetî hebûna metnê qesîdeya Mela Remezanê 
Ebbasî di Sevahatname yê de ji bo tarîxa edebiyata kurdî gelekî girîng e. Lewra bi 


15 Evliya Çelebi, Gûnûmuz Tûrkçesiyle Evliya Çelebi Seyahetnamesi, YKY, Istanbul, 2010, b. 
II, r. 711-713. 

Martin van Bruinessen, “Evliya Çelebi Seyahetnamesi’nde Yansidigi Kadanyla 16. ve 17. 
Yuzyillarda Ktirdistan”, Kûrdolojinin Bahçesinde Kûrdologlar ve Kiirdoloji Ûzerine Söyleşi 
ve Makaleler, wer. Mustafa Topaloglu, weş. îletişim, ist. 2012, r. 136-137. 
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saya vê, em hem ji helbestvanekî bi navê Mela Remezanê Ebbasî haydar dibin û hem 
jî metnê helbesta wî bi dest dixin. Bidestxistina vî metnî, ji aliyê tarîxa metnên kurdî 
ve gelekî girîng e. Çawa ku M. Bruinessen jî bal kişandiye 17 , bi rehetî dikare bê gotin 
ku metnê ve qesîdeyê, ji metnên herî kevin ên edebiyata kurdî ye. Lewra herçiqas 
heta bi sedsala XVIIem di kurdiya kurmancî de helbestvanên wekî Eliyê Herîrî, 
Melayê Cizîrî, Feqiyê Teyran û Şêx Şemsedînê Exlatî jiyabin jî, metnên destxet ên 
helbestên wan ên ku di wê sedsalê de gihîştine îro tinene. Loma ev metnê qesîdeya 
Mela Remezan ê ku di Seyahatname yê de hatiye qeydkirin û gihîştiye roma me, divê 
ji metnên herî kevin ê edebiyata kurdî bê hesibandin. 

III. Pêşveçûna Danûstandinan (Dawiya Sedsala XVIIem-Destpêka Sedsala 
XXem) 

Piştî ku di sedsalên XVIem û XVIIem de danûstandinên di navbera edebiyata 
kurdî û tirkî de dest pê kirin, di serdema pey wê re van danûstandinan dom kir û heta 
bi dawiya Osmaniyan di vî warî de pêşketinên mezin hatin bidestxistin. Loma jî em 
vê serdema nû wekî serdema pêşveçûna danûstandinan bi nav dikin. Di vê serdemê 
de sedemê pêşveçûna di danûstandinan de ew e ku têkiliyên siyasî yên ku di navbera 
kurd û tirkan de dest pê kiribûn bênavber dom kirin, gelek nûnerên nû yên edebiyata 
kurdî derketin û qet nebe beşeke mezin ji van nûneran li kêleka erebî û farisî xwe 
fêrî zimanê tirkiya osmanî jî kirin. 

Ev serdema pêşveçûna danûstandinên edebiyata kurdî û tirkî, li ser du qonaxan 
dikare bê dabeşkirin. Qonaxa yekem ji dawiya sedsala XVIIem dest pê dilce û heta 
bi dawilêhatina mîrektiyên kurdan ku beramberî nîveka sedsala XlXem tê dom dike. 
Qonaxa duyemjîji nîveka sedsala XlXem ku wextê dawîlêhatina mîrektiyên kurdan 
e dest pê dike û heta bi destpêka sedsala XXem ku wextê dawîlêhatina Dewleta 
Osmaniyan e dewam dike. 

A. Qonaxa Yekem: (Dawiya Sedsala XVIIem-Destpêka Sedsala XlXem) 

Qonaxa yekem a serdema pêşveçûna danûstendinên edebiyata kurdî û tirkî, ji 
dawiya sedsala XVIIem dest pê dike û heta bi dawilêhatina mîrektiyên kurdan ku 
beramberî nîveka sedsala XlXem tê dom dike. Kesê ku ev serdem daye destpêkirin 
di dawiya sedsala XVIIem de Ehmedê Xanî ye. Piştî serdema destpêkê têkiliya ede- 
biyata lcurdî û tirkî di şexsê Ehmedê Xanî de dom kiriye. Bi Ehmedê Xanî re ev têkilî 
bihêztir bûye û serdema pêşveçûnê dest pê kiriye. Xanî ji bilî bikaranîna îfadeyên 
tirkî, hem bi çar zimanan mulemmayek nivîsiye ku kurdî û tirkî jî di nav van zimanan 
de ne, hem jî du helbestên tirkî yên serbixwe nivîsîne. Herweha berhema wî Mem 
û Zîn piştî koça wî ya dawiyê bi demeke kurt bi bal tirkî ve hatiye wergerandin. Di 
vê serdemê de Melayê Bateyî ku helbestvanekî herî girîng ê edebiyata kurdî ye, di 
Mewlûda xwe de di bin bandora Suleyman Çelebi de maye. Dîsa di vê serdemê de 


17 Bruinessen, h.g., r. 142. 



Pertew Begê ku ji mîrên dawî yên Hekkarî ye, xezeleke Fuzûlîji serî heta bi dawiyê 
bi bal kurdî ve wergerandiye. Di helbestên helbestvanên vê serdemê Siyahpoş û 
Weda’î de jî peyvên tirkî dikarin bên dîtin. Vê têkiliyê heta bi dawiya mîrektiyan bi 
zêdebûnê dewam kiriye. Lê ji ber helbestvanên kurd ji navendên mîrektiyên xwe 
zêde derneketine derve, ev têkilî li gorî serdema peyrew zehf ne zêde ye. 

1. Rengvedana Tirkî di Edebiyata Kurdî de 

Çawa ku li jorê jî hat gotin, ji aliyê rengvedana tirkî di kurdî de nûnerê pêşî yê 
qonaxa yekem a serdema pêşveçûnê Ehmedê Xanî ye. Xanî nûnerê ewil ê vê serdemê 
ye. Piştî Xanî Melayê Bateyî, Siyahpoş û Pertew Begê Hekkarî nûnerên herî girîng in. 

1.1. Ehmedê Xanî 

Ehmedê Xanî, digel ku zimanên tirkî, farisî û erebî baş dizanibû jî, wî di çarçove- 
ya hişmendiya xwe ya neteweyî de berhemên xwe bi zimanê xwe nivîsandibûn. Lê 
digel vê jî di nav berhemên xwe de carinan cih daye van zimanan jî. Dema em ji aliyê 
tirkî ve lê dinêrin, em dibînin ku rengvedana zimanê tirkî li cem Xanî bi sê awayan 
xwe nîşan dide. Ya yekem bikaranîna peyv û hevokên tirkî, ya duyem bikaranîna 
tirkî di mulemmayê de, ya sêyem jî nivîsîna helbestên tirkî ye. 

Ji aliyê bikaranîna hevokên tirkî ve em dibînin ku Xanî di vê beyta jêrîn a Mem 
û Zînê de misraya duyem bi tevahîji tirkî saz kiriye: 

Edî çi bibêjim ez nizanim 

Bilmez ki ne söyleve zebamm 18 

Ji bilî vê Xanî di tarîxa edebiyata kurdî de yekem car mulemmayek nivîsiye ku 
tirkî jî yek ji zimanên vê mulemmayê ye. Ev mulemmaya Xanî hem ji ber ku di tarîxa 
edebiyata kurdî de mulemmaya yekem e, hem jî ji ber ku di tarîxa têkiliya edebîyata 
kurdî û tirkî de rengekî nû ye girîng e. Benda yekem a vê mulemmayê wiha ye: 

Fate umrî fî hewake ya hebîbî kulle hal 

Ah û nalem hemdemem şod der fîraqet mah û sal 

Ger benim kamm dilersen çoktan olmuştur helal 

Dîn û ebter bûm ji ‘eşqê min nema ‘eql û kemal 19 

Wergera wê 

(Bi Kurdiya Kurmancî ya Risteyên Erebî, Farisî û Tirkî) 

Temenê min her daîm di evîna te de derbas bû, ey xweştivî! 

18 Ehmedê Xanî, Mem û Zîn, (amd. Huseyn Şemrexî), Nûbihar, Stenbol 2009, r. 138. 

19 Ji bo metnê tam bnr. Varlî, Dîwan û Gobîdeyê Ahmedê Xanîyêd Mayîn, weş. Sîpan, 
Istanbul 2004, r. 160-162; Abdurrahman Dune, Şerha Diwana EhmedêXanî, Keskesor, Stenbol 
2002, r. 28. 



Ji firqeta te, ah û nalînên min bi meh û salan bi min re dom kirin. 

Eger tu xwîna min bixwazî, ew zû de ye ji te re bûye helal. 

Dîn û ebter bûm ji ‘eşqê min nema ‘eql û kemal 

Ehmedê Xanî, herweha bi tirkî du helbestên serbixwe jî nivîsîne. Ji van a ewil 
museddes/şeşxişteyiyeke ku benda wê ya pêşî wiha ye: 

Ey gûliin perverde-i gûlzar-i taravet 
Vey serv(i)qadin sebze-i bustan-i taravet 
Vechin banadir minber û mihrab-i ibadet 
Zûlfûn gami serhalka-i zûnnar-i hidayet 
Peh peh, bu ne şekl ii ne şemail ne kiyafet 20 

Etelbesta duyem a Ehmedê Xanî ya bi zimanê tirkî xezelek e ku li jêrê beyta wê 
ya ewil û a ku mexlesa Xanî tê de derbas dibe cih digirin: 

Beyzay-i fena benim rehgûzerimdir 
Ankay-i bekahimmet hemrah-i perimdir 

Alam û cefasiyla hoşum ben reh-i îşkm 
Xanî bana bu yolda kadem çeşm-i serimdir 21 

1.2. Melayê Bateyî 

Rengvedana tirkî li cem Melayê Bateyî (1675-1760), xwe bi awayekî nû nîşan 
daye. Bateyî jî wekî yên berî xwe di helbestên xwe de hin peyvên tirkî bi kar anîne, 
lêbelê rengê ku li cem wî nû ye, menzûmeya wî ya mewlûdê ye ku di bin bandora 
mewlûda tirkî ya Sûleyman Çelebi (w. 1422) de hatiye nivîsîn. 

a. Peyvên Tirkî 

Peyvên tirkî yên ku Bateyî di helbestên xwe de bi kar anîne bi giştî ev in: “Goriş- 
me, yol, îlan, eslan, tabur û yaban”. Li jêrê bikaranînên hin ji van peyvan di helbestên 
Bateyî de hatine nîşandan: 

Zivistanê li vê yolê 
Li vê ber’yê li vê çolê 
Gerovê girtî Daholê 
Mijê havête zozanê 


20 Ji bo temamê vê helbestê bnr. Mûrad Ciwan, Ahmedê Xanî jiyan, berhem, bîr û baweriyên 
wî, weş. Doz, Stenbol 1997, r. 265-266; herwiha bnr. Ehmedê Xanî, Dîwan, (amd. Kadri 
Yildirim), weş. Avesta, îstanbul 2014, r. 178; 

Ji bo temamê vê helbestê bnr. Xanî, Dîwan, r. 187. 
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Ew çi dême şahebax e gulşena darul qerar 
Sed hezaran nal û awazê di bulbul çar kenar 
Helqe pê da bes tu hatin ‘eqreb û îlan û mar 
Nêrgiza şehla şepal î asemîna mêrxuzar 
Lebxemûş î meyfiroş î dêmpeyala kê yî tu 

Du eslanên we reng hatin 
Bi tabûr û tiveng hatin 
Bi şimşîr û xedeng hatin 
Qirên îna musilmanan 

b. Peyrewiya Suleyman Çelebi 

Piştî ku Suleyman Çelebi (k.d. 1422) mewlûdnameya xwe ya tirkî nivîsiye, di 
erdnîgariya dewleta Osmanî de li pey şopa wî bi gelek zimanên dî jî mewlûdname 
hatine nivîsîn. Hin ji van mewlûdnameyan rasterast ji mewlûdnameya Çelebi hatine 
wergerandin, hin ji wan jî ne werger in, lêbelê di bin bandora mewlûdnameya wî de 
hatine nivîsîn. Mewlûdnameya Melayê Bateyî jî ji aliyê M. Tayyip Okiç ve di çarço- 
veya wergerên mewlûdnameya Çelebi de hatiye jimartin. 22 Dema mirov bi vî çavî li 
mewlûdnameyên Çelebi û Bateyî dinêre, tê dîtin ku bi rastî jî di navbera wan de gelek 
hevbeşî hene. Ji ber ku Çelebi di sedsala XVem de, Bateyî jî di sedsala XVIIIem de 
jiyaye, bi awayekî mentiqî derdikeve meydanê di vê hevbeşiyê de Çelebi yê xwedî 
bandor e, Bateyî jî yê ku di bin bandorê de ye. Lewra Bateyî pey Çelebi re jiyaye û ne 
mimkin e ku yê berî wî ketibe bin bandora wî de. Wê demê ji hevbeşiyên di navbera 
mewlûdnameyên wan de heyî, derdikeve holê ku mewlûdnameya Bateyî di bandora 
ya Çelebi de ye. Lêbelê divê ev bê gotin ku têkiliya di navbera mewlûdnameyên Çe- 
lebi û Bateyî de ne wekî ku Okiç dibeje bi şêweya wergerê ye, bi şêweya bandoreke 
sînordar e. Aşkere ye ku ji ber ku Okiç bi kurdî nizane, wî mewlûdnameya Bateyî 
nexwendiye. Di mewlûdnameya Bateyî de tenê bûyerên heta bi sê saliya cenabê 
Pêxember cih digirin, lêbelê di mewlûdnameya Çelebi de bûyerên heta bi wefata 
cenabê Pêxember cih digirin. Ji bilî vê di rêzkirina beş û beytan de mewlûdnameya 
Bateyî bi awayekî zelal ji ya Çelebi cihê ye. Loma îmkan tineye ku mewlûdnameya 
Bateyî wekî werger bê hesibandin. Ew berhemeke orjînal e. 

Têkilî û danûstandina di navbera mewlûdnameyên Çelebi û Bateyî di çarço- 
veya cureyeke edebî de çêbûye. Bi gotineke dî bandora Çelebi li ser derketina 
cureya mewlûdnameyê di edebiyata kurdî de çêbûye. Lêbelê di derketina cureya 


22 Bnr. M. Tayyip Okiç, “Çeşitli Dillerde Mevlidler ve Suleyman Çelebi Mevlidinin Tercemeleri”, 
Ataturk Universitesi Islami îlimler Fakultesi Dergisi, j.I, sal: 1975, r. 17-59. Okiç, li vir dibeje 
ku du mewlûdnameyên dî jî (ya Ehmed Ramîz û ya Melayê Xasî) wergerên mewlûdnameya 
Çelebi ne. Lêbelê divê bê zanîn ku mewlûdnameya Ehmed Ramiz tuneye, wî di binemaya xwe 
de mewlûdnameya Bateyî çap kiriye. Okiç bi şaşî ev mewlûdname nisbetî Ehmed Ramiz kiriye. 



mewlûdnameyê di edebiyata kurdî de ne bandora Çelebi tenê, bandora îbn Hecerê 
xwediyê mewlûdnameya erebî jî çêbûye. Lê niha ev derveyî mijara me ye. 

Çawa ku li jorê hat diyarkirin, mewlûdnameya Bateyî bi awayekî berbiçav di bin 
bandora mewlûdnameya Çelebi de maye. Ev bandor di çarçoveya beytên wekhev 
û werger de ye. Wate Bateyî ji mewlûdnameya Çelebi hinek beyt wergirtine, hinek 
beyt jî wergerandine ku li jêrê em dê li ser wan rawestin. 

b. a. Beytên Wekhev 

Delîla herî girîng a bandora Çelebi li ser Bateyî di mewlûdnameyên her duyan de 
hebûna beytên wekhev in. Bo nimûne di beşa merhebayê de hinek beytên Bateyî bi 
tevahî wekî yên Çelebi ne. Ev jî tê wê wateyê ku Bateyî ev beyt ji Mewlûda Çelebi 
standine. Ev beytên jêrîn bi vî rengî ne: 

Merheba ey ‘alî sultan merheba 

Merheba ey kan-i irfan merheba 

Merheba ey kurretu’l-eyni’l-helîl 

Merheba ey has-i mahbûb-i celîl 

Merheba ey sirr-i furkan merheba 

Merhaba ey derde derman merheba 

Di çarçoveya beyta dawî de ev jî divê bê gotin ku, di misraya duyem a vê beytê de 
terkîba bi şêweya “derde dennan” terkîbeke tirkî ye. Ev jî nîşaneyeke dî ye ku Bateyî 
ev beyt ji nû ve ne hûnandiye. Lewra eger Bateyî ev terkîb bi kurdî bigota pêwist bû 
bi şêweya “dermanê derdan” bigota. Naxwe çavkaniya vê beyta ku ev terkîba tirkî 
tê de derbas dibe, Çelebi ye. Bi rastî jî beyt bi heman şêweyê di mewlûdnameya 
Çelebi de cih digire. 

b. b. Beytên Werger 

Hinek beytên Melayê Bateyî jî ji aliyê wateyê ve bi tevahî beramberî beytên 
Çelebi tên ku ev beytên Bateyî bi riya wergerê ji Çelebi hatine deynkirin. Li jêrê em 
dê di vî warî de du nimûneyan pêşkêş bikin: 

Nimûne 1: Di mewlûdnameyên Çelebi û Bateyî de “beytên selawatê” yên ku di 
navbera beşên mewlûdnameyê de wekî neqarat tên dubarekirin bi vî rengî ne. Li jêrê 
beytên Çelebi û Bateyî cih digirin. Dema misrayên wan bên hevberkirin bi awayekî 
aşîkar tê dîtin ku misrayên Bateyî wergera yên Çelebî ne: 

Çelebi Bateyî 

Misra 1: Ger dilersiz, bulasiz oddan necat Ger divêtin hun ji narê bin necat 

Misra 2: Aşk ile, derd ile edin essalat Bi işq û şewqek hûn bibêjin es-selat 

Nimûne 2: Beyta amadehiyê ya berî beşa merhebayê jî beyteke werger e. Eger 
misrayên wan bên hevberkirin ev rewş dê bi awayekî aşîkar bê dîtin: 

Çelebi Bateyî 


Misra 1: Ciimle Zerrat-i Cihan idiip nida Cumle zerratê cîhan da ev nîda 

Misra 2: Çagnşiban didiler kim merhaba Kirne gazî pêk ve gotin merhaba 

1.3. Siyahpoş 

Li gorî doneyên ku ji aliyê me ve hatine bidestxistin, rengvedana tirkî li cem 
Siyahpoş (Sedsal XVIII-XIX) lawaz e. Wî di beyta xwe ya jêrîn de du hevokên tirkî 
bi kar anîne. 

Zilf û xalên mahr(i)yan çok Siyahpoş ettiler 

Korkarim ben kara ola çadir û seywanê ma 23 

1.4. Pertew Begê Hekkarî 

Rengvedana tirkî li cem Pertew Begê Hekkarî (Sedsal XVIII-XIX) bi şêweyekî 
gelekî orjînal çêbûye. Pertew Beg helbesteke Fuzûlî ji serî heta dawiyê wergeran- 
diye kurdiya kurmancî. Herçiqas beri Pertew Beg Melayê Bateyi ji mewlûdnameya 
Sûleyman Çelebi çend beyt wergerandine jî, lê wergerandina tevahiya helbestekê ji 
tirkî cara pêşî ji aliyê Pertew Beg ve hatiye kirin. 

Li jêrê wekî nimûne em dê ji her du helbestan cih bidin beytên pêşî û dawiyê 24 : 

Beytên pêşî: 

Fuzûlî Menûm tek hîç kim zar û perişan olmasun ya Rab 
Esîr-i derd-i îşk u dag-i hicran olmasun ya Rab 

Pertew Wekî min qet kesek jar û perîşan her nebit ya Reb 
Esîr û derd(i)darê daxê hicran her nebit ya Reb 


Beytên dawî: 

Fuzûlî Fuzûlî buldi genc-i afiyet meyhane kûncinde 

Miibarek mûlkdûr ol mûlk viran olmasun ya Rab 

Pertew Ti kuncê meykedê kuncek temam ez ‘afiyet Perto 
Ku kir tehsîlê ew kuncek qe wêran her nebit ya Reb 

2. Rengvedana Kurdî di Edebiyata Tirkî de 

Di qonaxa yekem a serdema pêşveçûna danûstandinên di navbera edebiyatên 
kurdî û tirkî de (dawiya sedsala XVIIem-destpêka sedsala XlXem), rengvedana ede- 
biyata kurdî di edebiyata tirkî de bi riya wergera Mem û Zîna Ehmedê Xanî bi bal 
tirkî ve çêbûye. 


23 Siyahpoş, Seyfu’l-Milûk û Bedi-ul Cemal, (Amd. Bedirxan Amedî), weş. Nûbihar, Stenbol 
2011, r. 93. 

24 Ji bo helbesta Fuzûlî bnr., Fuzûlî, Dîvan, Akçag, Ankara 1997. r. 145; Ji bo helbesta Pertew Beg 
bnr. Perto Begê Hekkarî, Dîwan, amd. Tehsîn Ibrahîm Doskî, weş. Nûbihar, Stenbol 2012, r. 
112. (Em ji ji Mehdi Zana Karan ra spasdar in ku em ji van herdu helbestan agahdar kirine.) 



2.1. Ehmed Faîq 

Ehmed Faîq ku yek ji mîrên Bedlîsê yên malbata Şerefxaniyan e, di sedsala 
XVIIIem de Mem û Zîiui Ehmedê Xanî di çarçoveya konteksta edebiyata klasîk de 
wergerandiye tirkî. 25 Li jêrê wekî mînak çend beytên pêşî ji vê Mem û Zîna Ehmed 
Faîq cih digirin 26 : 


Tacdîn û Arif ile Çaker 
Bunlardi sipehsalar-i asker 

Daderler idi bu uç civanlar 
Sarsala beraber idi anlar 

Tacdîn ise nerre-i zamane 
Benzerdi misal-i kahramane 

Ger bendi-i miyan ede silahm 
Bulmazdi muhasimi felahm 

Nakleyledi bu kelami nakil 
Kim var idi bir civan-i akil 

Adi Mem idi kendi hoş huylu 
Deryadil idi ilimle memlu 

Geh şi’r û geh gazeldi pîşe 
Derd ile ururdu kalbe tîşe 

Tacdîn ile bir ahd û mîsak 
Best eylediler ki fark û nifak 

Olmaya aralarmda bir dem 
Bir saza dûzûldû iki hemdem 


25 Derheqê Ehrned Faîq û Mem û Zîna wî de ji bo agahiyên berfireh bnr. Sirri Dadaşbilge, 
Ahmet Faik Mem o Zin, y.y., 1969; Mehmet Törehan Serdar, Riiyalar Şehri Bitlis , TBMM 
Kutuphanesi, r. 170-171; Namik Açikgöz, “Tûrkçe ve Kûrtçe Mem û Zîn ile Leylî vû 
Mecnûn Meznevîlerinin Mukayesesi”, Karşilaştirmali Edebiyat Araştirmalari Sempozyumu 
II, Çanakkale 16-18 Mayis 1996; Abdurrahman Adak, “Di Serdema Osmaniyan de li Pey 
Rêça Ehmedê Xanî: Sê Mem û Zînê n bi Tirkî”, Nûbihar, j. 120 (havîn 2012), r. 16-23. 

26 Dadaşbilge, b n., r. 1, 210. 



Xweşbextane ev Mem û Zîna Ehmed Faîq hê di demek zû de ji aliyê Sirri Da- 
daşbilge ve bi tirkî hatiye nasandin. Li gorî ku Beysanoglu neqil dike, Dadaşbilge 
cara pêşî di sala 1957an de di kovara Bilgiyê de ya ku weşana “Turkiye Muallimler 
Birligi-Yekîtîya Mamosteyên Tirkiyeyê” ye (jimar: 123, r. 5,6-13) nivîsek bi semavê 
“Mem o Zin Hikayesi” (Ç'îroka Mem û Zînê ) nivîsiye û di vê nivîsê de cih daye beşek 
ji Mem û Zîna Ehmed Faîq 27 . Dadaşbilge pişt re di sala 1969an de berhema Ehmed 
Faîq bi tevahî weşandiye. Dadaşbilge di vê xebata xwe de orjinala berhemê ji tîpên 
erebî wergerandiye tîpên latînî û xistiye alîyê çapê û tirkiya wê ya îro jî daye û ew 
jî xistiye alîyê rastê. 

Lê xala balkêş ku ew e Dadaşbilge ne haydar e ku Mem û Zîna Ehmed Faîq wer- 
gera ya Ehmedê Xanî ye. Lewra ew dibêje ku “di kenarê sehîfeya dawî ya berhemê de 

qeydeke bi tirkî bi şêweya ‘ Malum ola ki . AhmedXani . Ahmet Faik . 

dahi .’ 2S heye, lê hinek cih jê nayên xwendin” 29 . Dadaşbilge dibêje ku ‘di vir de 

behsa têkiliyekê di navbera Ehmedê Xanî û Ehmed Faîq de dike, lê em nizanin ka 
ev têkilî bi çi şiklî ye.’ Bi bawrerîya me, dema mirov bi awayekî mentiqî ciyên vala 
dagire, hevokeke bi vî rengî derdikeve meydanê: “ Malum ola ki Mem û Zîn Ahmed 
Xani tarafindan yazdmiş, Ahmet FaikBeg dahi onu tercume etmiştir.” Wate di 
vir de ev hatiye gotin: “ Bila bêzanîn ku Mem û Zîn ji aliyê EhmedêXanî ve hatiye 
nivîsîn, Ehmed Faîq Beg jî ew wergerandiye Tirkî.” 30 

Bêguman ji bo ku rengê kurdî di edebiyata tirkî de nîşan bide wergerandina ber- 
hemeke kurdî bi bal tirkî ve tiştekî girîng e û di têkiliya herdu edebiyatan de rengekî 
nû ye. Herweha Ehmed Faîq bi vê kirina xwe di têkiliyên edebiyata kurdî û tirkî de 
kevneşopiyek daye destpêkirin ku pey wî re ev kevneşopî hatiye domandin û heta 
roja me jî didome ku di rûpelên pêş ê vê xebatê de dê li ser wan jî bê rawestan. 

Gelo Ehmed Faîq bi kîjan saîqî ev kevneşopî daye destpêkirin? Wusa dixuye lcu 
sebebê wergerandina Mem û Zîna Xanî ji aliyê Ehmed Faîq ve bi bal tirkî ve ew e 
ku Tirkî hem zimanê împeretoriyê yê fermî ye, hem jî yê kulturî ye û vê taybetiya 
tirkî bandora xwe li ser rewşenbîrên Bedlîsê jî kiriye. Loma jî Ehmed Faîq xwestiye 
lcu Mem û Zînê bi zimanê rewşenbîriyê yê wê serdemê ji nû ve binivîsîne û bigihîne 
rewşenbîrên wê serdemê. Dikare bê gotin ku pey Ehmed Faîq re di serdema Osmaniyan 
de Ebdulezîz Xalis û Zulfîqar Fethî jî bi heman saîqî Mem û Zîn wergerandine tirkî. 

B. Qonaxa Duyem: Ji Dawiya Mîrektiyan Heta Bi Dawiya Osmaniyan 

Di danûstandinên edebiyata kurdî û tirkî de qonaxa duyem a serdema pêşveçûnê, 
ji nîveka sedsala XlXem ku wextê dawîlêhatina mîrektiyên kurdan e dest pê dike 


27 Beysanoglu, Diyarbakirli Fikir ve Sanat Adamlari, San Mat. Ankara 1997, II, 242. 

28 “Bila bê zanîn ku.Ehmedê Xanî.Ehmed Faîq ... ..jî.” 

29 Wêneyê rûpelê ku ev îbare li ser hatiye nivîsandin, di beşa pêvekan a xebata Dadaşbilge de 
cih digire. 

30 Dadaşbilge, b n, r. V. 











û heta bi destpêka sedsala XXem ku wextê dawîlêhatina dewleta Osmanî ye dom 
dike ku ji aliyê maweyê ve beramberî 70-80 salî tê. Di vê qonaxê de desthilatdarî, 
di çarçoveya sîstema merkezîbûnê de ji destê mîrektiyên kurdan hatiye standin û 
kurd rasterast bi navenda Stenbolê ve hatine girêdan. Ji ber vê yekê jî di vê qonaxê 
de, berevajiyê qonaxa berî xwe, gelek helbestvanên kurdan ji welatê xwe derketine 
û çûne Stenbolê. Di encamê de têkiliya di navbera herdu edebiyatan de ji serdemên 
berî xwe zêdetir bûye û ev têkili gihîştiye lutkeya xwe. 

Lêbelê navenda van têkiliyan ne Stenbol tenê ye. Piştî belavbûna mîrektiyan 
Diyarbekirê jî di merkezîbûnê de roleke girîng bi dest xist û ji aliyekî ve tevahiya 
mîrektiyan di wê de hatin temsîlkirin û bi vî awayî ji bo kurdan bû navendeke girîng. 
Loma jî dikare bê gotin ku di vê serdemê de têkiliyên di navbera edebiyata kurdî û 
tirkî de di du navendan de kom bûne: Diyarbekir û Stenbol. Li navenda Diyarbekirê 
lcesên wekî Seydayê Licî, Salih Begê Hênî, Mela Ehmedê Xasî û Şêx Eslcerî helbestên 
tirkî nivîsandine. Zulfiqar Fethî û Ebdulezîz Xalis jî Mem û Zîna Xanî bi bal Tirkî ve 
wergerandine. Li navenda Stenbolê jî kesên wekî Nef’î, Nalî, Kurdî, Pîremerd, Şêx 
Riza Talebanî, Haci Qadirê Koyî, Şêx Es’edê Erbîlî, Ebdurehîm Rehmî di helbestên 
xwe de cih dane tirkî. 

Di vê serdemê de di danûstandina di navbera her du edebiyatan de, nivîsîna 
helbestên tirkî û çi ji zimanê kurdî bal bi tirkî ve, çi ji tirkî bal bi kurdî ve be, werger 31 
wekî şêweyekî zal derdikeve pêş. Li jêrê di çarçoveya rengvedana tirkî di edebiyata 
kurdî de û rengvedana kurdî di edebiyata tirkî de dê li ser mijarê bê rawestan. 

1. Rengvedana Tirkî di Edebiyata Kurdî de 

Di vê qonaxê de rengvedana tirkî di edebiyata kurdî de bi şêweyekî nû xwe nîşan 
daye ku ew jî nivîsîna helbestên tirkî yên serbixwe ne. Di qonaxa yekem a pêşveçûna 
danûstandinan de jî ji aliyê Ehmedê Xanî ve du helbestên tirkî hatibûn nivîsîn, lêbelê 
di vê qonaxê de ji aliyê helbestvanên kurd ve helbestên ku bi tirkî hatine nivîsîn 
zêdetir in. Ev rewş di vê serdemê de tiştekî gelekî berbelav e û loma jî wekî taybetiya 
sereke ya vê serdemê divê bê hesibandin. 

1.1. Navenda Diyarbekirê 

Di qonaxa piştî mîrektiyan de ji bo danûstandinên di navbera edebiyatên kurdî û 
tirkî de Diyarbekir bû navendeke girîng. Dikare bê gotin ku du sedemên vê yekê hene. 
Yek jê ew e ku Diyarbekir hê di serdema Merwaniyan de (sedsal XI) ji bo kurdan 
bûbû cihekî stratejîk û vê taybetiya wê heta bi dawiya Osmaniyan jî dom kir. Piştî ku 
dawî li mîrektiyan hat dayîn Diyarbekirê ev taybetiya xwe winda nekir û di pêvajoya 
merkezîbûnê de ji aliyê dewleta Osmanî ve wekî navenda eyaleta Kurdistanê hat 
tayînkirin. Sedemê duyem jî ew e ku li Diyarbekirê zimanê kultur û edebiyatê tirkî bû 


31 Ji bo vê mijarê bnr. Mesûd Serfiraz, "Di Çapemeniya Kurdî ya Dewra Osmanî de Wergera 
Wêjeyî”, Wêje û Rexne, j. 2, sal: 2014, r. 57-65. 



û lomajî rewşenbîrên kurdan jî li wir fêrî tirkî dibûn. Di wê serdemê de rewşenbîrên 
kurdan ên li derdora Diyarbekirê jî çi di xwendingehên fermî yên Osmaniyan de, çi 
derveyî wan xwe fêrî zimanê fermî dikirin. 

Di encamê de çi li naveda Diyarbekirê, çi li derdora wê rewşenbîrên kurdan fêrî 
tirkî bûn û bi vî awayî di navbera edebiyatên her du gelan de danûstandineke nû û 
girîng çêbû. Li jêrê dê li ser çend nûnerên vê danûstandinê bê rawestan. 

1.1.1. Seydayê Licî 

Rengvedana tirkî li cem Mihemed Hadî/Mela Mihemedê Liceyî/ Seydayê Licî 
(k.d. 1911 Lice) bi şêweya nivîsandina xezeleke tirkî çêbûye. Wî ev qesîdeya ku ji 
27 beytan pêk hatiye bi zimanê tirkî nivîsiye. Li jêrê beyta wê ya dawî cih digire: 
Çu hicret Xeyn û Kaf oldu dahi Şîn Wawle saf oldu 
Hadi’nin kalbi Kaf oldu muhit oldu bu hat sana 32 

1.1.2. Salih Begê Hênî 

Rengvedana tirkî li cem Salih Begê Hênî (1873 Hênê-1925 Diyarbekir) jî bi 
şêweya nivîsîna helbestên tirkî çêbûye. Li jêrê ji helbesteke wî beyta yekem cih 
digire. 33 

Gerçi enzar-i ehibbadan dahî dûr olmuşuz 
Rahmet-i rahmana yaklaşmakla mesrûr olmuşuz 

1.1.3. Mela Ehmedê Xasî 

Rengvedana tirkî li cem Mela Ehmedê Xasî (1862 Hezan/Lice-1951 Hezan/ 
Lice), bi şêweya nivîsandina helbesteke tirkî û helbesteke bi terzê muleimnayê ye 
ku her bendeke wê bi Erebî, Farisî, Tirkî, Kurdiya Kurmancî û Dimilî hatiye nivîsîn. 34 
Destpêk û dawiya helbesta wî ya tirkî weha ye: 

Bir kavm kitabsiz olsa, dilsiz davara benzer 
Dinsiz hayat-i fani yazsiz bahara benzer 

Kelam-i hikmet-amiz misk-i Tatara benzer 
Hasî makal-i sadik şems-i nehare benzer 

Muleimnaya wî jî bi vê benda jêrîn dest pê dike: 

Merheben ya men ‘ela biT-husni teqwîme’l-beşer 

32 Mela Mihemedê Liceyî, Dîwana Hadî, amd. Tehsîn I. Doskî, weş. Nûbihar, Stenbol 2012, r. 
185-189. 

33 Ji bo jiyan û helbestên Salih Begê Hênî bnr. Beysanoglu, h.b., II, 186-189; Şefik Korkusuz, 
Arşiv Belgelerinde Son Devir Diyarbekir Ulemasi, Melissa Mat. ist. 1996, r. 56-57. 

34 Ji bo metnên van helbestên wî bnr. Ehmedê Xasî, Mewlûda Zazakî, amd. Zeynelabidîn 
Amidî, Diyarbekir 1402. 



Hafiziş Xaliq şeved ez çeşmê bednam û nezer 
Mucidî esbab û lat û we ma mînha seder 
Dil ji qeyda leşkerê xem kir reha wextê seher 
Ah û nalînê verênî bî vinî nêmend eser 

1.1.4. Şêx Eskerî 

Rengvedana tirkî li cem Şêx Eskerî (1898 Aqtepe-1952 Çulî) jî bi şêweya 
nivîsandina helbestên tirkî ye. Lêbelê wî di helbestên xwe yên tirkî de ji bilî teşeya 
xezelê teşeyên muxemmes û rubaiyê jî bi kar anîne. Herweha wî hinek maniyên 
anonîm ên edebiyata tirkî jî di nav helbestên xwe de nivîsandine. Ji helbestên Şêx 
Eskerî yên tirkî bîna zimanê sade yê edebiyata gel a tirkî tê. Ev taybetî hemû di 
helbestên Şêx Eskerî de wekî rengên nû derdikevin pêş. Li jêrê wekî mînak bendek 
ji muexemmesa wî cih digire: 

Mehu ettin sen beni ey dilruba 
Hicretin nar-i cahîmdir bana 
Ah û derdinle figanim her dema 
Bir kerem et Fehmiya gel bu yana 
Ateş-i firakmla yandim ben sana 35 

1.2. Navenda Stenbolê 

Di qonaxa piştî mîrektiyan de di têkiliyên edebiyata kurdî û tirkî de navenda 
duyem Stenbol e. Di wê serdemê de bajarê Stenbolê, wekî paytexta dewletê û na- 
venda rewşenbîriya Osmaniyan rewşenbîrên her çar aliyên dewleta Osmanî cezbî 
xwe dikirin. Ji ber ku bi avakirina sîstema merkezîbûnê re welatê kurdan rasterast bi 
Stenbolê ve hatibû girêdan û rewşenbîrên kurdan jî wekî yên deverên dî dixwestin 
ku Stenbolê nas bikin, Stenbol ji bo rewşenbîrên kurdan jî bû navendeke girîng. Di 
encamê de bi awayekî xwezayî li Stenbolê di navbera rewşenbîrên kurd û tirkan de 
danûstandinên edebî çêbûn. Di vê danûstandinê de jî rengê sereke, wekî navenda 
Diyarbekirê, nivîsîn û wergera helbestên tirkî bû. Li jêrê dê li ser çend nûnerên ku 
li Stenbolê vê têkiliyê temsîl dikin bê rawestan. 

1.2.1. Pîremêrd 

Rengvedana tirkî li cem Pîremêrdê ku li Stenbolê wekî Sûleymaniyeli Tewfîk jî 
hatiye naskirin bi şêweya nivîsîna hinek helbestên tirkî çêbûye. Wî di Kiird Teaviin 
ve Terakkî Gazetesiyê de du helbestû di kovara Jînê dejî helbesteke tirkî weşandiye. 

Di Kiird Teavtin ve Terakkî Gazetesiyê de helbesta wî ya bi semavê “Der’agûş” 
weha dest pê dike: 


35 Şêx Eskerî, Keşkol, lat. Zeynelabidîn Zinar, weş. Doz, îstanbul 2009, r. 129. 



Karanlik, çok karanhk leyle-i deycûr-i istibdad 

Derin bir köşesinden ruh-i millet eyliyor feryad 36 

Dîsa di heman weşanê de helbesta wî ya bi semavê “Ravza-i Mutahhara’da... 
Efendi Hazretlerine” weha dest pê dike: 

Ey tair-i kudsî, ne mubarek yere uçtun 

Cibril-i Emîn’in cevelangahma dûştiin 37 

Di kovara Jînê de jî helbesta wî ya bi semavê “Karvan-i Gam” weha destpê dike: 

Sirtmda bir humûle-i takatşiken, giran 

Gögsiinde bir ciliz çocuk inlerdi, natuvan 38 

1.2.2. Şêx Riza Talebanî 

Rengvedana tirkî li cem Şêx Riza Talebanî (1842 Çemçemal-Bexda 1910) jî, bi 
şêweya nivîsandina hinek helbestên tirkî ye. Wî beşekji dîwana xwe ji bo helbestên 
tirkî terxan kiriye. 

Bu şafak kim felegin lekke-i damamdir 

Paymal etdigi mazlumlarm kamdir 

Haberin var mi almrniş, ne alinmiş? Ruşvet 

Alinan şey ne imiş? Lira; kim almiş? Hey’et 

Medhiye û hicwiyeyên Şêx Riza yên ku derheqê Siltan Ebdulhemîdê Osmanî de 
nivîsandine di nav helbestên wî yên tirkî de gelekî balkêş in 39 : 

Serîr-i saltanat-i mûlkû’l-yemn ‘alî Osman’dir 

Hilafet-i hanedan-i perverde ‘Abdulhamîd Han’dir 

1.2.3. Xelîl Xeyalî 

Rengvedana tirkî li cem Xelîl Xeyalî (1865-1946) 40 bi şêweya wergerandina du 
helbestên tirkî bi bal kurdî ve ye. Wergera ewil a Xelîl Xeyalî ku di Rojî Kurdê de 
hatiye weşandin, bi sernavê “Hewar û Fîzar Misilmanî” ye û wergera helbesteke 
Mehmed Akîf e: 


36 Suleymaniyeli M. Tevfîk, “Der’agûş”, Kiird Teaviin ve Terakkî Gazetesi Kovara Kurdî- 
Tirkî*Kûrdçe-Turkçe Dergi 1908-1909, (amd. M. Emîn Bozarslan) weş. Deng, Uppsala 
1998, r. 154-155. 

37 M. Tevfik, “Ravza-i Mutahhara’da...” h.b., r. 389-390. 

38 Suleymaniyeli Tevfik, “Karvan-i Gam”, Jîn Kovara Kurdî-Tirld*Kûrdçe-Tûrkçe Dergi 
1918-1919, (amd. M. Emîn Bozarslan) weş. Deng, Uppsala 1985, b.I, r. 302-304. 

39 Derheqê helbestên wî yên tirkî de bnr. Mehmet Bayrak, Ûnlii Kiirt Şairi Şeyh Riza 
Talabani ve Tiirkçe Şiirleri, http://wwwnavkurd.net/nivisar/mehmet bavrak/kurt sairi. 
htm : Ayhan Geverî, “Şeyh Riza Talabanî ve Sultan Abdûlhamid’e Yazdigi Kasideleri”, Kiirt 
Tarihi,]. 1, sal: 2012, r. 46-51. 

40 Derheqê Xelîl Xeyalî de bnr. Tahir Baykuşak, “Xelîl Xeyalî Modan (1865-1946)”, Kiirt 
Tarihi, '}.9 sal: 2013, r. 34-39. 




Mehmed Akif: 41 

Mûslumanhk nerde? Bizden geçmiş insanhk bile 
Alem aldatmaksa maksat, aldanan yok, nafile! 

Kaç hakiki Mûsliiman gördiimse, hep makberdedir; 

Mûslûmanhk bilmem amma, galiba göklerdedir! 

Wergera Xelîl Xeyalî: 42 
Li kû ye mislimanî! Ji me boriye heta merivayî 
Ger xelq xapandine meqsed: kes nake bawerî 
Çend misilmanî heqîqî min dî: hemû li qebrê da ye 
Misilmanî, nizanim heye ema xala min di heşrê da ye 

Wergera duyem a Xelîl Xeyalî jî di Hetawî Kurd de wergera helbesteke Tahiru’l- 
Mewlewî (1877-1951) ye. 43 

Tirkiya Wê: 

Kulagmda kûpe olsun unutma 
Rûmilinin dagi taşi agliyor 
Kan içinde her su başi agliyor 
Parçalanmiş gövdelerin yanmda 
Can çekişen arkadaşi agliyor 

Wergera Wê: 

Bîr meke bile di goy te da guwar be 
Dar û berê Rûmîlî digirî 
Di nav xwîn da her çem û kanî digirî 
Li bal cendek[ê]d parî bûyî 
Hevalfê] li ser rih danî digirî 

2. Rengvedana Kurdî di Edebiyata Tirkî de 

Di qonaxa duyem a serdema pêşveçûnê de jî, rengvedana kurdî di edebiyata tirkî 
de, dîsa wekî qonaxa yekem a pêşveçûnê, bi riya wergera hinek metnên kurdî bi bal 
tirkî ve çêbûye. Di vê qonaxê de jî wekî qonaxa yekem wergerên Mem û Zînê hene, 
lêbelê ji wê zêdetir wergerên hin helbestên kurdî jî hene. 

2.1. Ebdulezîz Xalis 

Ebdulezîz Xalis (1867 Diyarbekir-1935 Diyarbekir) 44 jî ku di serdema Komarê de 


41 Ji bo orjînala helbestê bnr. Mehmet Akif Ersoy, Safahat, amd. Cemal Kumaz û yên dî, weş. 
MEB, istanbul, 1996, r.312-313. 

42 Ji bo metnê helbestê yê orjînal bnr. X. Modanî, “Hewarû Fîzar[a] Misilmanî” RojîKurd, j.2, 
r. 32, (çapa wekxo), RojîKurd 1913, amd. Koma Xebatên Kurdolojiyê, weş. Enstîtuya Kurdî 
ya Stenbolê, Stenbol 2013. 

43 “Ey Şa’îrê Şêrîn Ziman Rûmî Tahiru’l-Mewlewî”, Hetawî Kurd, j.10, Stenbol 20 Hezîran 
1330/3 Temmûz 1914, r. 14-15. 

44 Ji bo jiyannameya Xalis bnr. Beysanoglu, h.h.,, II, 240-241. 



paşnavê Çikmtaş wergirtiye, wekî Ehmed Faîq, Mem û Zîna Xanî wergerandiye bi bal 
tirkî ve. Xalis, Mem û Zîna xwe di sala 1906an de li Me’dena Erxeniyê xilas kiriye. 45 

Wergera Xalis jî wekî ya Ehmed Faîq di konteksta edebiyata klasîk de wekî 
werger dikare bê binavkirin. Wate wan mijara Mem û Zîna Xanî ji nû ve bi uslûb 
û îfadeyên xwe bi zimanekî dî nivîsandine. Lêbelê bi qasî ku xuya dike, Xalis, di 
wergera xwe de li gorî Ehmed Faîq, zêdetir bi metnê orjînal ve girêdayî maye. Li 
jêr wekî mînak em dixwazin ji dîbaceya Mem ût Zîna Ebdulezîz Xalis cih bidin sê 
beytan ku wergerên lîteral ên sê beytên Mem û Zîna Xanî ne: 

Xalis Xanî 

Şerh-i gam-i dil ise fesane Şerha xemê dil bikim fesane 

Zîn û Mem’i eyledim bahane Zîn û Memê bikim behane 

Dilber Mem için dûş enîne Dilber li Memê bikin girînê 

‘Aşik ede xande derd-i Zîn’e Aşiq bikenin bi derdê Zînê 

Mem kûşte-i gadr û Zîn cefakîş Derdê di dilê Memê cigerrîş 

Zîn derdgûzîn û Mem cigerrîş Zîna ji derûnê dil cefakîş 

2.2. Zulfîqar Fethî 

Helbestvanê sêyem ku bi tirkî wergereke Mem û Zîna Xanî amade kiriye, Zulfîqar 
Fethî (dawiya sedsala XlXem) ye ku derheqê jiyannameya wî de kêm agahî di destê 
me de hene. 46 Li gorî agahiyên ku Ebdulxenî Fexrî Bulduk dide, Fethî, piştî ku 
wergera xwe xilas kiriye, ji tirsa ku ev werger dê zererekê bidiyê, ew şewitandiye. 47 
Digel ku ev berhem negihîştiye roja me jî, lê ji ber ku haydariya me ya li ser wê dê 
me bigihîne encamên girîng, me pêwist dît ku li vir behsa wê jî bê kirin. 

2.3. Mihemed Mihrî 

Mihemed Mihrî, di kovara Jîn û Kurdistanê de bi semavê “Edebiyat-i Kûrdiyye- 
den Ba’zi Numûneler” pênc nivîs amade kirine û di wan de helbestên Mistefa Begê 
Kurdî, Nalî, Melayê Cizîrî û Mihrî bi awayekî pexşan wergerandine tirkî. Helbesta 
Nalî ya ku Mihemed Mihrî wergerandiye û di Jînê de hatiye weşandin weha dest 
pê dilce: 


45 Ebdulezîz Xalis, Mem û Zîn, nusxeya destxet (pirtûkxaneya taybet a Abdurrahman Adak). 
Birêz Canip Yildirim di sala 2005an de ev nusxe li Ankarayê nîşanî me da û fotokopiyeke 
wê da me. Li vir ez dixwazim spasiyên xwe yên taybet pêşkêşî Yildirim bikim. 

46 Alî Emîrî, Esamî-i Şu'ara-yi Amid, Millet Kût., Tarih Bl. 781/1, vr. 40 a; Abdulganî 
Fahrî Bulduk, Muxteser el-Cezîre Tarixi, nusxeya latînîzekirî ya neçapbûyî, r. 146; Şevket 
Beysanoglu, h.b., II, 49. 

47 Bulduk, h.c. 



Nalî: 

Saqî, be meyî kone le ser adetî new be 

Bişkêne be yek nobe du sed matemî tewbe 

Wergera Mihrî: 

Ey sakî, eski bir kadeh meyle aşk ve muhabbet aleminde yeni bir adet ve ayini 
icra ve bir işretin tareb ve sururiiyle tevbe ve tezehhiidden hasil olan ikiyiiz mate- 
mi tar-ii mar et! 48 

2.4. Pîremêrd 

Pîremêrd (1867-1950), ji bilî nivîsîna helbestên tirkî, helbesteke Nalî jî, ku ji bo 
bajarê xwe Şarezorê wekî nameyeke menzûm nivîsiye, wergerandiye tirkî. Li jêrê 
çend beytên pêşî yên vê helbestê cih digirin: 

Kurdiya Helbestê: 

Qurbanî tozî rêget im, ey badî xoşmurûr 

Ey peykî şareza be hemû şarî Şarezûr 


Ey lutfekit xefi-w hewaxwah û hemdemim 
Wey sirwekit beşaretî sergoşey huzur 

Gahê debî berûh, dekey baweşênî rûh 
Gahê debî bedem, dedemênî demî xurûr 

Wergera wê ya Tirkî: 

Camm feda gûzergahma, bad-i hoşmûrûr 
Ey peyk-i aşinasi bûtûn şehr-i Şehrezûr 

Ey gizli gizli lûtfûn hevahahim, hemdemim 
Ey estigin zaman esiyor kalbime huzur 

Ruhunla ruhu yelpazelersin zaman zaman 
Nefh eyliyor demin de dema-dem dem-i gurur 49 

BEŞADUYEM: TÊKILIYÊN SERDEMA MODERN 

Piştî belavbûna Osmaniyan, di serdema Komara Tirkiyeyê de di danûstandinên 
edebiyata kurdî û tirkî yên klasîk de serdemeke nû dest pê kiriye. Ji ber ku di vê 
serdemê de bi taybetî saziyên klasîk ên kurdan ên wekî medrese û tekkeyan bi awayekî 
fermî ji holê hatine rakirin û şûna wan xwendingehên modern hatine avalcirin, ev 


48 Jîn, amd. M. Emîn Bozarslan, I, 220-222. 

49 Jîn, amd. M. Emîn Bozarslan, b.II, r. 342-346. 



serdem di vê xebatê de wekî serdema modern hatiye binavkirin. Bi vê rewşa nû ve 
girêdayî, di vê serdemê de rengvedana kurdî di edebiyata tirkî de zêde bûye, lêbelê 
berevajiyê wê rengvedana tirkî di edebiyata kurdî de kêm bûye. Lewra ji aliyekî ve 
pêdawîstiya nifşên xwendingehên modem bi têgihiştina berhemên klasîk ên kurdî 
çêbûye û jo bo wan klasîkên kurdî bi bal tirkî ve hatine wergerandin; ji aliyê dî ve jî 
têkiliya nifşên medrese û tekkeyan bi zimanê fermî yê dewletê re kêm bûye û ziman 
û edebiyata tirkî rengê xwe nedaye berhemên wan ên edebî. 

A. Rengvedana Tirkî di Edebiyata Kurdî de 

Bi qasî ku xuya dike, di vê serdemê de ji aliyê rengvedana tirkî di edebiyata kurdî 
de rawestanek çêbûye. Dikare bê gotin ku sebebê herî mezin ê vê rewşê, di serdema 
Komara Tirkiyeyê de qedexekirina saziyên medrese û tekkeyan e ku ev sazî cihên 
geşepêdana edebiyata kurdî ya klasîk bûn. Di vê serdemê de medrese û tekkeyan bi 
awayekî ne fermî hebûna xwe domandin û di encamê de têkiliya endamên wan hem 
bi zimanê fermî yê dewletê re hem jî bi navendên mezin ên edebiyata tirkî re (wekî 
Stenbol û Diyarbekirê) hat birîn. Ev jî bû sedem ku zimanê tirkî di berhemên nûnerên 
edebiyata kurdî ya klasîk ên vê serdemê de cih negire. Di encamê de di vê serdemê 
de têkiliya di navbera edebiyatên kurdî û tirkî yên klasîk de, ji aliyê rengvedan tirkî 
di edebiyata kurdî de kêm bûye û ketiye asta rawestanê. 

Di vê serdemê de nûnerên vê kategoriyê kesên wekî Mela Zeynelabidîn Amidî, 
Hozan Oflaz û Mela Ehmedê Xelatî ne. 

1. Mela Zeynelabidîn Amidî 

Mela Zeynelabidîn Amidî, hinek îlahiyên Yunus Emre ji tirkî wergerandine kurdî 
û di dîwana xwe de bi cih kirine. 50 

2. Hozan Oflaz 

Hozan Oflaz ji helbestvanên tirk ên wekî Yunus Emre 51 , Ummî Sînan 52 û Mehmet 
Akif [Ersoy] 53 çendîn helbest wergerandine kurdiya kurmancî. 

50 Abdullah Ekici, Zeynelabidinê Amidî: Jiyan Berhem ûXebatên wîyên Destnivîsî , Zanîngeha 
Mardîn Artukluyê Enstîtûya Zimanên Zindî yên li Tirkiyeyê Şaxa Makezanista Ziman û 
Çanda Kurdî, Teza Lîsansa Bilind, Mardin 2014, r. 30. 

51 “Wer bibîn eşq bi mi çi kir”, Nûbihar, j.2 (Çiriya Paşin 1992), r. 14; "Min canê cana peyda 
kir”, Nûbihar, j.3 (Berçile 1993), r. 15; “Mi umrê xwe li hîçê xerc kiriye”, Nûbihar, j.4 
(Çileya Paşîn 1993), r. 26; “Nav xweşik bi xwe xweşik Muhemmed”, Nûbihar, j.5 (Sibat 
1993), r. 29; “Têkeve riya rast dilo”, Nûbihar, j.6 (Adar 1993), r. 18; “Weke min î vî reben î”, 
Nûbihar, j.ll (Tebax 1993), r. 28; “Ev dinya gepek nan e”, Nûbihar, j. 12 (îlon 1993), r. 17. 

52 “Bixwaze çavê mi giryan dike dost”, Nûbihar, j.6 (Adar 1993), r. 18. 

53 “Şeva mewlîdeke pirr hezîn”, Nûbihar, j.l (Çiriya Pêşin 1992), r. 28. 



3. Mela Ehmedê Xelatî 

Mela Ehmedê Xelatî, li ser kurê xwe yê ku di qezayeke trafîkê de digel destgirtiya 
xwe rihê xwe ji dest daye bi tirkî du mersiye nivîsîne. 54 

B. Rengvedana Kurdî di Edebiyata Tirkî de 

Di vê serdemê de jî ji aliyê rengvedana kurdî di edebiyata tirkî de dîsa wergerên 
Mem û Zîn'd Xanî di serî de cih digirin. Lêbelê wergerên vê serdemê ji yên serdema 
klasîk bi du xalan vediqetin. 

Xala yekem ew e ku di serdema klasîk (serdema mîrektiyan û dawiya Osmaniyan) 
de, di wergerandina Mem û Zînê bi bal tirkî ve faktora herî girîng bûyera evîndariyê 
bi xwe bû, wate di vê serdemê de faktora edebî li pêş bû. Lê di serdema modern de 
faktora wergerandina Mem û Zînê guheriye. Ji ber ku di vê serdemê de mafên lcurdan 
ên neteweyî bi tevahî ji holê hatine rakirin, di wergerandinaMenz û Zînê de jî mesajên 
wê yên siyasî zêdetir rol lîstiye. 

Xala duyem jî ev e ku wergerên serdema klasîk ne wergerên lîteral bûn. Loma jî 
jimara beytên metnê orjînal û wergerên wê ne bi qasî hev bûn. Ew tenê di çarçoveya 
têgihîştina serdema klasîk de wekî werger dihatin binavkirin; wate mijara xwe ji 
metnê orjînal digirtin, lê bi uslûb û îfadeyên nû dihatin nivîsandin. Heçî wergerên 
serdema modem in, ew bi metnê orjînal ve girêdayî ne û jimara beytên wan jî bi 
qasî hev in. 

Di vê serdemê de ji bilî Mem û Zînd Xanî ji Mela Xalîlê Sêrtî, Melayê Cizîrî û 
Feqiyê Teyran jî hinek werger hatine kirin. Li jêrê em ê bi awayekî kronolojîk û di 
çarçoveya wergêran de li ser vê mijarê rawestin. 

1. Seyyid Tahir Geylanî 

Seyyid Tahir Geylanî (serkatibê Şer’iyeê û îmamê mizgefta mezin a Bedlîsê) 
di navbera salên 1946-1950Î de Nehcu ’l-Enama Mela Xelîlê Sêrtî bi navê Hellu ’l- 
Meram Tercemetu Nehci ’l-Enam û bi awayekî menzûm wergerandiye tirkî. Ev ber- 
hema wî di sala 1992ê de li Bursa Furkan Ofset’ê bi navê Manzum Şafii Ilmihali 
hatiye çapkirin. 55 Di çarçoveya agahiyên li ber dest de dikare bê gotin ku di serdema 
Komara Tirkiyeyê de Nehcu ’l-Enam yekem berhema klasîk a kurdî ye ku bi bal tirkî 
ve hatiye wergerandin. 

2. M. Emîn Bozarslan 

M. Emîn Bozarslan, Mem û Zîna Xanî wergerandiye zimanê tirkî ku ev di ser- 
dema Komara Tirkiyeyê de wergera yekem a Mem û Zînê ye. (Çapa yekem: weş. 
Gûn, Stenbol 1968) Lê ev çap ji aliyê hêzên ewlekariyê ve hatiye qedexekirin û 


54 Mela Ehmedê Xelatî, Dîwan Bîra Kul û Derda, (bê cih û tarîx), r. 235-236. 

55 Abdurrahman Adak, Destpêka Edebiyata Kurdîya Klasîk, weş. Nûbihar, ç. 2, Stenbol 2014, 
r. 329. 



doz lê hatiye vekirin. Piştî pênc salan berhemê berat kiriye û di sala 1975an de cara 
duyem hatiye çapkirin. 56 (weş. Koral, Stenbol 1975). Çapên berhemê piştre ji aliyê 
weşanxaneya Dengê ve hatine kirin (çapa yekem: Swêd 1995, çapa duyem: Stenbol 
2005). Vê wergera Bozarslan, heta ku di sala 2008an de dîwana Melayê Cizîrî bi 
bal tirkî ve hat wergerandin, demeke dirêj di tirkiya Tirkiyeyê de bi tena serê xwe 
edebiyata kurdî ya klasîk temsîl kiriye. 

3. Ataol Behramoglu 

Dikare bê gotin ku di serdema Komara Tirkiyeyê de bi destê yekî ne kurd reng- 
vedana edebiyata kurdî ya klasîk di edebiyata tirkî de bi bi riya Ataol Behramoglu 
dest pê kiriye. Behramoglu hinek helbestên klasîk ên edebiyata kurdî bi riya rûsî 
(yanî ji wergerên helbestên kurdî yên rûsî) wergerandine zimanê tirkî û ev helbest 
di sala 1970yî de di jimara duyem a kovara Halkin Dostlari de hatine weşandin. 57 
Herçiqas wergera van helbestan rasterast ne ji orjînala wan a kurdî hatibe kirin jî, 
ev karê ku hatiye kirin di têkiliyên edebiyata kurdî û tirkî de nirxekî xwe yê gelekî 
girîng heye. Lewra di serdema modern de û belkî jî di tarîxa têkiliyên herdu edebi- 
yatan de ev yekem car e ku nûnerekî edebiyata tirkî bala xwe daye edebiyata kurdî 
û xwestiye edebiyata kurdî di nav derdorên tirkî de meşrûiyetekê bi dest bixe. Ji 
aliyekî dî ve ev yekem car e ku çend nimûneyên xezelên kurdî bi riya wergerê bi 
tirkî hatine weşandin. Lewra heta vê demê xezelên kurdî bi tirkî nehatibûn weşandin, 
tişta hatibû weşandin Nehcu ’l-Enam û Mem û Zîna Xanî bû ku ew jî berhemên bi 
teşeya mesnewiyê bûn. 

Ew helbestvanên ku ji helbestên wan nimûne hatine wergerandin heft kes in: 
Melayê Cizîrî, Ehmedê Xanî, Mîrza Şefî’î Camerezî, Nalî, Hacî Qadirê Koyî, Mîrza 
Rehîm Wefaî û Sanî ne. Çawa ku tê dîtin di nav vê lîsteyê de hem helbestvanên kur- 
manc, hem jî yên soran hene ku ev jî xaleke girîng e. Divê ev jî bê gotin ku qewareya 
wergeran ne zêde ye. Ji her helbestvanekî bi qasî du-sê beytan hatiye wergerandin. 
Li jêrê wekî nimûne em dixwazin cih bidin wergera ku ji Melayê Cizîrî hatiye kirin: 

Wergera Behramoglu: 

Aşkta tek bir inancm sözû edilebilir ancak! 

Kutsal tapmakta sevgilinin topuklarma kapanarak! 

Sevgili aşkm fatihasmi yûrekten okudugunda 

Her ayet “AminP’le biter 


56 M. Emîn Bozarslan, (amd.), "Pêşkêşî”, Ehmedê Xanî, Mem û Zîn, weş. Deng, r. 98. 

57 Ji bo agahiyên berfireh bnr. Selim Temo, Kiirt Şiiri Antolojisi, Agora Kitaphgi, Ist. 2007, 
c. I, r. IXV-IXX; Selim Temo Ergiil, “Tûrkçe’de Kûrt Edebiyati”, Dipnot, j. 2, sal: 2010, r. 
222-223. 



Biz onun yakut dudaklarmdan ölumsiizlûk suyunu içtik 
Varsm umitsizlik içinde kaçip gitsin rakipler 58 

Orjînala Wan: 

Yek secde tinê ferz e di dînê ‘işqê 
Bin ber qedê yarê di mecalê dînê 

‘Aşiq ku bi dil fatiheya ‘işqê xwend 
Ayat(i) yekayek dikirin amînê 

Me ji le’lê lebê yarê xwe vexwar avê heyat 
Exyar(i) bila têk(i) biçin Darînê 59 

4. Şamîl Esgerov 

Di vê serdemê de Şamîl Esgerov jî Mem û Zîna Xanî wergerandiye zimanê tirkî. 
Lê taybetiya vê wergerê ew e ku devoka wê ne tirkiya Stenbolê ye, tirkiya azerî ye. 
Berhem di sala 1976an de li Bakuyê hatiye çapkirin. Wergera Esgerov ji aliyê Meh- 
met Kaplan ve ji herfên krîlî bi bal herfên latînî ve hatiye guhestin. (weş. Nûbihar 
2014). 

5. Namik Açikgöz 

Wergereke dî ya Mem û Zînê ji aliyê NamikAçikgoz ve hatiye kirin. (weş. Weza- 
reta Çandê, Ankara 2010). Açikgoz berî ku vê wergera xwe amade bike, li ser Mem 
û Zînê sê gotar nivîsandine: 

“Ahmed-i Hanî’nin Mem u Zin Adli Mesnevisi ve Klasik Edebiyattaki Yeri”, TûrkDun- 
yasi Araştirmalari, Istanbul, j. 67, Agustos 1990, r. 127-138. 

“Mem-i AlanUzerine BirDeneme”, TiirkDûnyasi Araştirmalari, Şubat 1993, r.209-216. 

Turkish Studies, volume 2/4 Fall 2007, r. 37-50 ( Ev gotar cara pêşî di sempozyumekê de 
hatiye pêşkêşkirin: “Ttirkçe ve Ktirtçe Mem u Zin ile Leylî vti Mecnûn Mesnevîlerinin 
Mukayesesi”, Karşilaştirmali Edehiyat Araştirmalan Sempozyumu II, Çanakkale 16-18 
Mayis 1996) 

Dikare bê gotin ku heta niha ji akademiya tirkî yegane akademisyenê ku li ser berhemeke 
kurdî xebatên curbicur kirine û pişt re ew berhem wergerandiye zimanê tirkî Açikgoz e. 
Ji vî aliyî ve ev wergera Açikgoz a Mem û Zinê, rengvedana edebiyata kurdî di edebiyata 
tirkî de ji hemû wergerên dî yên tirkî zêdetir û baştir temsîl dike. Lewra Açikgoz wekî 
wergêrên dî ne kurd e û yekem nivîskarê tirk e ku bi taybetî Mem û Zîn û bi giştî ber- 


58 Temo, h.b.,c. I, r. IXVII. 

59 Melayê Cizîrî, Dîwan Metnê Kurdî-Ttirkçe Tercûmesi, (Latînîzekirin: Selman Dilovan, 
Wergera Tirkî: Osman Tunç), Nûbihar, Çapa Çarem, Stenbol 2011, r. 448. 



hemeke kurdî wergerandiye tirkî. Herweha ji ber ku xebata Açikgöz ji aliyê Wezareta 
Çandê ya Komara Tirkiyeyê ve hatiye waşandin, vî rengê edebiyata kurdî li aliyê tirkî 
adeta resmiyetek qezenc kiriye. 

6. Osman Tunç 

Li gorî agahiyên li ber destan, piştî Mem û Zîna Xanî û Nehcu ’l-Enama Mela 
Xelîlê Sêrtî sêyemîn berhema klasîk a kurdî ku li zimanê tirkî hatiye wergerandin 
Dîwana Melayê Cizîrî ye. Herçiqas Dîwana Melayê Cizîrî şahesereke kurdî ye ku 
ji Mem û Zîna Xanî jî kevintir e, lêbelê dîsa di serdema Osmaniyan de wekî Mem û 
Zînê bi bal tirkî ve nehatiye wergerandin. Bêguman têkiliya vê yekê bi nirxê Dîwana 
Mela ve nîne. Sedemê newergerandina Dîwana Mela ew e ku di kevneşopiya ede- 
biyata klasîk de ne dîwan, zêdetir berhemên ku bi teşeya mesnewiyê û bi şêwaza 
hîkayetê bûn dihatin wergerandin. Dîwana Mela di serdema Komara Tirkiyeyê de ji 
aliyê Osman Tunç ve bi bal tirkî ve hatiye wergerandin (weş. Nûbihar, Stenbol, çapa 
yekem: 2008, çapa çarem 2011). Ev werger paşê ji aliyê Wezareta Çand û Turîzmê 
ya Komara Tirkiyeyê ve jî hate çapkirin (Ankara, 2012). 

7. Serkan Tekin 

Serkan Tekin jî wekî Seyyid Tahir Geylanî Nehcul’-Enama Mela Xelîlê Sêrtî 
wergerandiye tirkî. Ev herçiqas wergera duyetn a Nehcul ’-Enamê ye jî, haya wergêr 
ji ya Geylanî tuneye û ew vê wergera xwe wekî wergera yekem a Nehcul’-Enamê 
dihesibîne. 60 Werger bi awayekî menzûm e û li ser kêşa Nehcul ’-Enamê ya orjînal e 
(fe’ûlun fe’ûlun fe’ûlun fe’ûl). 

8. Kadri Yildirim 

Kadri Yildmm jî, piştî wergerên di serdemên Osmanî û Cumhûriyetê de Mem 
û Zîna Xanî ji bo weşanê amade kiriye û wergerandiye tirkî. (weş. Avesta, Stenbol 
2010), Lêbelê Yildinm, ji bilî Mem û Zînê Dîwan’a Feqiyê Teyran jî wergerandiye 
tirkî. Divê bê gotin ku wergera dîwana Feqiyê Teyran bi bal tirkî ve di tarîxa têkiliyên 
edebiyata kurdî û tirkî de tiştekî nû ye û girîng e. Lewra bi vê wergerê veguhestina 
sê berhemên girîng ên sê helbestvanên klasîk ên edebiyata kurdî ya klasîk (Dîwan’a 
Melayê Cizîrî, Mem û Zîna Ehmedê Xanî û Dîwana Feqiyê Teyran) bi bal tirkî ve 
temam bûye. Divê ev jî bê gotin ku Yildmm wergerên tirkî yên van herdu berheman 
bi awayê menzûm amade kirine. 

ENCAM Û NIRXANDIN 

Di binemaya xwe de edebiyata kurdî ya klasîk, ji edebiyata tirkî zêdetir bi 
edebiyatên farisî û erebî re têkildar e. Lewra ji aliyekî ve lcurd berî ku rastî tirkan 
werin, rastî faris û ereban hatine, ji aliyê dî ve jî çavkaniyên hizrî yên edebiyata klasîk 


60 Serkan Tekin, Evliyalar Diyari Siirt ’in Biiyiik Alimi Ûstad Mela Halil ’in Nehcul Enam ’imn 
Tiirkçesi, Kuşak Ofset, Stenbol ?, r. 3. 



ji hînterlanda farisî û erebî derbasî kurdî û tirkî bûne. Lêbelê digel vê jî di navbera 
edebiyatên kurdî û tirkî yên klasîk de jî têkiliyeke girîng çêbûye. 

Têkiliya di navbera edebiyata kurdî û tirkî de paralelî têkiliyên wan ên siyasî dest 
pê kiriye, bilind bûye, yan jî lawaz bûye. Ji sedsala Xlem heta bi sedsala XVIem bi 
têkiliyên wan ên siyasî ve girêdayî, têkiliyên wan edebî jî lawaz in. Lê di sedsala 
XVIem de ji ber ku her du gelan wekî du aliyên hevseng hev qebûl kirine û peyman 
îmze kirine, di vê atmosferê de têkiliya wan a edebî jî dest pê kiriye. Di serdema 
dawî ya mîrektiyan de têkiliyên her du edebiyatan pêşdetir çûye. Di serdema piştî 
mîrektiyan (serdema dawiya Osmaniyan) de bi merkezîbûna dewleta Osmanî re, 
têkiliya di navbera her du edebiyatan de gihîştiye lutkeya xwe. Di vê serdemê de du 
navendên girîng ên vê têkiliyê hene: Diyarbekir û Stenbol. Di serdema modemîzmê 
(serdema komara Tirkiyeyê) de rengvedana kurdî di edebiyata tirkî de zêde bûye, 
lêbelê berevajiyê wê rengvedana tirkî di edebiyata kurdî de kêm bûye. 

Dema em li aktorên van têkiliyan dinêrin, di çarçoveya vê xebatê de, tabloyeke 
weha derdikeve holê: Aktorên rengvedana edebiyata tirkî di edebiyata kurdî de, bi 
gotineke dî ew nûnerên edebiyata kurdî ku di berhemên wan de rengê edebiyata tirkî 
xuya dike, kesên wekî Melayê Cizîrî, Feqiyê Teyran, Ehmedê Xanî, Melayê Bateyî, 
Siyahpoş, Pertew Begê Hekkarî, Seydayê Licî, Salih Begê Hênî, Mela Ehmedê Xasî, 
Şêx Eskerî, Pîremêrd, Şêx Riza Talebanî, Xelîl Xeyalî, Mela Zeynelabidîn Amidî 
û Hozan Oflaz e. Aktorên rengvedana edebiyata kurdî di edebiyata tirkî de du beş 
in: Başa yekem ew nûnerên edebiyata tirkî ne ku edebiyata kurdî rengê xwe daye 
berhemên wan. Ew jî Gelibolulu Alî, Evliya Çelebi, Ataol Behramoglu û Namik 
Açikgöz in. Beşa duyem jî ew kurd in ku edebiyata kurdî bi riya wan rengê xwe daye 
edebiyata tirkî. Ew jî kesên wekî Ehmed Faîq, Ebdulezîz Xalis, Zulfîqar Fethî, Mi- 
hemed Mihrî, Pîremêrd, Seyyid Tahir Geylanî, M. Emin Bozarslan, Şamîl Esgerov, 
Osman Tunç, Serkan Tekin û Kadri Yildirim in. 

Eger ji aliyê bandorê ve her du alî bên berhevkirin, dê bê dîtin ku di navbera her 
du edebiyatan de têkiliyeke asîmetrîk çêbûye. Rengvedana edebiyata kurdî di ya tirkî 
de, di serdema destpêkirina têkiliyan de (sedsal XVI-XVII) xwe nîşan daye. Di vê 
serdemê de kesên wekî Gelibolulu Alî û Evliya Çelebi di berhemên xwe de cih dane 
metnên kurdî ên edebî. Lê pişt re di serdema dawî ya mîrektiyan û serdema dawî 
ya Osmaniyan de cihgirtina metnên kurdî di berhemên tirkî de rawestiyaye. Di vê 
maweya dirêj de zêdetir rengvedana tirkî di edebiyata kurdî de çêbûye. Sebebê vê jî 
ew e ku tirkî zimanê împeretoriyê ye û ji hemû zimanên wê demê zêdetir xwedî îtîbar 
e. Bi taybetî di serdema dawî ya Osmaniyan de di seranserê împeretoriyê de kesên 
zana û rewşenbîr xwe fêrî tirkî dikirin. Di tevahiya tarîxa siyasî ya kurd û tirkan de, 
ji aliyê pozisyona siyasî ve tirkî bihêztir û biavantajtir e. Vê jî kiriye ku rengvedana 
edebiyata tirkî di ya kurdî de, ji rengvedana edebiyata kurdî di ya tirkî de zêdetir be. 

Di têkiliyên di navbera edebiyatên kurdî û tirkî yên klasîk de ji aliyê cure û 
şêweyên danûstandinê ve tabloyeke weha heye: Di destpêkirina têkiliyan de (sedsalên 


XVI-XVII) cure û şêweyên danûstandinê, di edebiyata kurdî de bikaranîna peyv û 
hevokên tirkî û di dîwana Melayê Cizîrî de bicihkirina helbesteke Ehmed Paşa; di 
edebiyata tirkî de bikaranina kurdi di nav mulemmayeke Gelibolulu Alî de û bicihki- 
rina hin materyalên ziman û edebiyata kurdî di Seyahetnameya Evliya Çelebi de ye. 

Di qonaxa yekem a pêşveçûna têkiliyan de (sedsalên XVIII-XIX.) cure û şêweyên 
têkiliyê, di edebiyata kurdî de bikaranîna peyv û hevokên tirkî, di mulemmaya Xanî 
de bikaranîna tirkî, nivîsîna du helbestên tirkî ji aliyê Xanî ve, bandora Mewlûda 
Suleyman Çelebi li ser ya Melayê Bateyî û wergera xezeleke Fuzûlî ji aliyê Pertew 
Begê Hekkarî ve; di edebiyata tirkî de wergera Mem û Zîna Xanî bi bal Tirkî ve ye. 

Di qonaxa duyem a pêşveçûna têkiliyan de (serdema piştî mîrektiyan/dawiya 
Osmaniyan) cure û şêweyên danûstandinê, di edebiyata kurdî de bikaranina tirkî di 
nav mulemmayê de, ji aliyê helbestvanên kurd ve nivîsîna helbestên tirkî, wergera 
helbestên tirkî bi bal kurdî ve; di edebiyata tirkî de wergera Mem û Zîna Xanî û hin 
helbestên kurdî bi bal tirkî ve ye. 

Di serdema modem de (sedsala XX.) cure û şêweyên danûstandinê, di edebiyata 
kurdî de wergera hin helbestên Yunus Emre, Ummi Sinan û Mehmet Akif; di edebi- 
yata tirkî de wergerên Nehcu 'l-Enama Mela Xelîlê Sêrtî, Mem û Zîna Xanî û dîwanên 
Melayê Cizîrî û Feqiyê Teyran bi bal tirkî ve ye. 

Ji ber ku têkiliya di navbera her du edebiyatan de têkiliyeke asîmetrîk e, rengên 
edebiyata tirkî di edebiyata kurdî de, ji yên edebiyata kurdî di edebiyata tirkî de 
zêdetir û curbicurtir in. Rengên edebiyata tirkî pêşî bi şêweya peyvên tirkî, piştre 
hevokên tirkî, piştre di mulemmayan de nivîsandina misrayên serbixwe yên tirkî, 
piştre wergera hinek beytên tirkî, piştre wergera xezeleke tirkî, piştre nivîsandina 
helbestên tirkî ye. Heçî rengên kurdî di edebiyata tirkî de ne, ew jî bicihkirina hinek 
metnên kurdî, wergerên tirkî yên Mem û Zînê û dîwanên Melayê Cizîrî û Feqiyê Tey- 
ran û wergera hin helbestên kurdî bi bal tirkî ve ye. Çawa ku tê dîtin rengê edebiyata 
tirkî di ya kurdî de her ku hatiye zêdetir, curbicurtir û nûtir bûye. Lê rengê edebiyata 
kurdî di ya tirkî de hem lawaz, hem jî statîk e. 

Rengê statîk ê edebiyata kurdî di aliyê tirkî de wergerên Mem û Zînê yên tirkî 
ne. Ev reng ewqasî statîk e ku Mem û Zîn heta niha di serdemên klasîk û modern de 
qet nebe heft caran hatiye wergerandin. Bêguman wergerandina berhemeke edebî 
rengvedaneke gelekî girîng û biqîmet e. Lêbelê divê neyê jibîrkirin ku wergêrên 
Mem û Zînan, yek ne tê de, hemû dîsa kurd in. Digel vê jî, bi taybetî ji bo wergêrên 
serdema klasîk divê bê gotin ku pisporî û perwerdeya wan jî di çarçoveya edebiyata 
tirkî de bû û loma jî ew wergêr ji aliyekî ve wekî nûnerên edebiyata tirkî ku berê 
xwe dane kurdî û di derbaskirina rengekî edebiyata kurdî bi bal aliyê tirkî ve bûne 
aktor, dikarin bên qebûlkirin. 

Digel ku wergerên Dîwan'a Melayê Cizîrî, Mem û Zîna Ehmedê Xanî û Dîwana 
Feqiyê Teyran û hin helbestên kurdî wekî rengên kurdî di edebiyata tirkî de dika- 
rin bên qebûlkirin jî, lêbelê ji ber ku wergêrên wan dîsa kurd in ew nabin rengê 


herî heqîqî. Rengê herî heqîqî yê edebiyata kurdî di edebiyata tirkî de di destpêka 
têkiliyan û di dawiya têkiliyan (serdema modern) de xwe daye der. Di destpêkê de 
Gelibolulu Alî û Evliya Çelebi di berhemên xwe de cih dane hin metnên kurdî û di 
dawiyê de jî Ataol Behramoglu hin helbestên kurdî bi riya Rûsî wergerandine tirkî û 
akademîsyenkî edebiyata tirkî ya klasîk (Namik Açikgoz) Mem û Zîim Xanî werge- 
randiye tirkî û ev werger di wezareta çandê ya Komara Tirkiyeyê de hatiye çapldrin. 
Di vê navbera dirêj de kurdî bi şêweyên cuda rengê xwe nedaye edebiyata tirkî. Wusa 
tê çavdêrîkirin ku êdî, li hinek zanîngehên Tirkiyeyê mêldariya hin pisporên edebi- 
yata tirkî ya klasîk ji bo edebiyata kurdî ya klasîk çêdibe û bi vî awayî ew têkiliya 
asîmetrîk di lehê edebiyata kurdî dê hêdî hêdî ji holê radibe. 
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DI PEYWENDA EDEBIYATA KLASÎK DE 
MESNEWIYA MEM Û ZÎNÊ 

Zehra Toska* 


Bi pênaseya “edebiyata klasîk” amaje bi kevneşopiyeke edebî ya pirzimanî û pirçandî 
hatiye kirin ku vê kevneşopiyê di çarçoveya çand û medeniyeta îslamê de cara yekem 
bi zimanê ereb û farisan hatiye avakirin û bi tevkariya zimanên wekî tirkî, kurdî, 
sîndî, pencabî, ûrduyî û peştûyî jî li ser erdnîgariyeke fireh bi sedan salan hukma xwe 
domandiye. Ev edebiyata ku ji zemîna hevpar a dinyaya bawerî û zanîna îslamê geş 
bû, xwedan rêzik û pîvanên estetîk bû. Di nav vê kevneşopiyê de, ji nezîreyê heta 
tercumeyê, pêwendiyên navmetnî yên berhemên ku bi awayekî curbicur hatibûn 
nivîsîn, gelek tişt hebûn. 

Di vê edebiyatê de karê nivîskaran qet ne sivik bû ku ji gotinê zêdetir girîngî 
dida bikaranîna zimanê hunerî. Ew mecbûr bûn ku helbestên xwe bi teşeyên nezmê 
û qalibên erûzê; hest û ramanên xwe jî bi vegotinên tematîk, têgeh û klîşeyên ku 
sînorê wan bi kevneşopiyê hatiye sînorkirin, binivîsin û dîsa mecbûr bûn ku di nav 
van rêzikên hişk de vegotin û wateyê tecdît bikin û alaya nezmê hêj bilindtir bikin. 
Bedewî û rindiya dilberê û evîndarî mijarên sereke bûn. 

Mem û Zîna ku yekem mesnewiya bi zimanê kurdî ye, berhemeke vê kevneşo- 
piya edebiyatê ye. Ev berhema navdar ku Ehmedê Xanî li Bazîdê nivîsiye, “wekî 
alegoriya têkoşîna gelê kurd hatiye nirxandin û taybetiyên wê yên edebî zêde bala 
kesî nekişandiye” * 1 wekî Remezan Alan 2 û Selîm Temo jî diyar kirine. Vegotinên 
derbarê realîteya kurdan de ku Xanî di destpêka berhemê de tîne ziman, dibe sedem 
ku em metnê bi vî awayi bixwînin. Turgut Karabey dibêje ku van vegotinên ku em 
behs dikin, piştre li metnê hatine zêdekirin û weşanên derbarê vê berhemê de jî wekî 
angaşt dibîne: 


* Prof. Dr. , Zanîngeha Bogaziçi, Beşa Ziman û Edebiyata Tirkî. 

1 Selim Temo Ergul, “An Overview of Kurdish Literature in Turkish ,” Tension, Tmdition and 
Translation in Turkey (eds.) Şehnaz Tahir Gûrçaglar, Saliha Paker, John Milton. Amsterdam/ 
Philadelphia: John Benjamins Publishing Company (ber bi weşandinê ye). 

2 Remezan Alan, "Di Nav Lepê Şîroveyan de Mesnewiyeke Mîstîk”, Sempozyûma Ehmedê 
Xanîya Navneteweyî (30-31 Gulan 2008), Diyarbekir, 2008, 183-202. Hemûya gotarê, wekî 
bersivekê ye ji bo şîroveyên bêhed. 
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Zanyarên rojavayî vên li derveyê welêt û hin lêkolînerên li Tirkiyevê, ka bê 
ji ber çi di lêkolîn û weşanên xwe de, li ser vê taybetiva Ehmedê Xanî nasekinin 
ku ligel pêşengiva xwe va olî, bi Islamê ve hişkehişk girêdavî ve û Islamê wekî 
sernasnameyekê qebûl dike. Herwiha Xanî, nasnameya kurd bi wateya îrovîn bikar 
neaniye. Iro çend beşên di mesnewiya Mem û Zînê de gumanbar in. Kesê vekem ku 
ev rewş ferq kiriye civaknasekî rojavayîMartin V. Bruinessenê hollandîye. Lewra di 
van beşên berhemê de raman û nêrînên ku aîdê sedsalênpêşerojê ne cih digirin. Gelo, 
ev raman û nêrîn piştîEhmedê Xanî, li berhema wî hatine zêdekirin, em nizanin? Ji 
ber ku, di berhemê de beşên ku ne li gorî kevneşopiva mesnew’iya klasîk in, hene? 

Karabey, derbarê “beşên ne li gorî kevneşopiyê” de tiştek negotiye. Dîsa negotiye 
ka çawa gihîştiye vê encamê û ew malik û beşên ku lê hatine zêdekirin li gor kîjan 
qaîdeyan hatine tespîtkirin. Ji ber ku xwe naspêrê metneke bi edîsyon krîtîk, wisa 
dixuye ku Karabey, bişik ev berhem xwendiye. Karabey çapa yekem a berhemê jî 
dixwîne ku di sala 1335/1919’an de li Stenbolê, ji aliyê Kûrt Tamîm-i Ma’arif ve 
Neşriyat Cemiyeti ve, bi pêşgotina Hemze Begê Miksî û bi tîpên erebî hatiye nivîsîn, 
lê wekî em di gotina wî ya “ka bê çima hemû xebat xwe dispêrin vê kitêbê” de jî 
dibînin, baweriya xwe pê nayîne. Herwiha dibêje, ew weşana ku Rudenko li ser nêzî 
10 destxetên ji Bakûrê Kurdistanê berhev kiriye û dîroka wan 1731-32 ye, jî “ew 
şik ji holê ranekirine”. 3 4 Ji ber ku di vê weşanê de jî metn nehatiye dayin. 5 Nêrînên 
Turgut Karabey ên derbarê berhemê de gelekî erênî ne. Ew dibêje ku, Xanî destana 
Memê Alan gihandiye serdema xwe û bi şêwazeke nûjen nemirandiye. Berhema xwe 
bi şêwazeke herikbar, bi hunermendî, bi şayesên zindî û bi awayekî serkeftî nivîsiye. 
Di dawiyê de dibêje ku Mem û Zîn berhemeke tesewûfî ye ku bi şêwaza Levla û 
Mecnûn, Ferhat û Şîrîn, û Husn û ‘Eşq hatiye nivîsîn. 

Wisa dixuye, ji bo ku em baş têbigihên girîngiya Mem û Zînc û niyeta nivîskar, 
pêdivî bi berhemên domdar heye. Ev nivîs angaşteke wisa hilnade ser xwe ku vala- 
hiyeke wiha dagire. Lê belê hêviyeke wê jî heye ku derî hinekî veke. Berhema Xanî 
gelek kûr û girîft e. Lê di vê nivîsê de em ê zêdetir li ser taybetiya wê ya tesewufî 
bisenin. Di destpêk û beşa dawiyê de nivîskar dibersivîne ka wî ev berhem çima û 
çawa nivîsiye. Wek metod em ê li ser wan gotinan û sepandinên wan ên di metnê de 

3 Turgut Karabey, "Ahmed-i Hanî (1651-1707) Hayati, Eserleri ve Mem o Zîn Mesnevisi” 
Zanîngeha Atatûrkê Kovara Turkiyet Araştirmalari Jimar 30, Erzurum 2006, 63-64. 

4 Gotinên Hemze Begê Miksî di sala 1968’an de ji aliyê Mehmet Emîn Bozarslan ve bi 
tercumeyeke wê ve hatiye weşandin, lê ew beşên fikaredar jê hatine derxistin. Xebata 
doktoraya Margareta B. Rudenko jî digel pêşgotina Qanadê Kurdo ve, di sala 1962’an de li 
Moskovayê bi tercumeyeke wê ya rusî ve hatiye weşandin. bnr. Karabey, r. 62. 

5 Em li vir diyar bikin ku, hemançapa vê destxeta Pirtûkxaneya Muzeya Arkeoloj iya Stenbolê 
ku Wezareta Çanda Tirkiyê weşandiye, şik û gumanên Karabey ji holê ranekirine. Ehmedê 
Xanî, Mem û Zîn, Amd. Namik Açikgöz, Ankara: Kûltûr ve Turizm Bakanligi, 2010 (çapa 
duyem 2011). Ji bo rexneyên vê wergerê bnr. Kadri Yildirim, Kûltur Bakanligi ’mn Mem û 
Zîti Çevirisine Eleştirel Bir Yaklaşun, Istanbul: Weşanên Avesta, 2011. 
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rawestin. Em ê hewl bidin ku beşên berhemê li gorî vebêjiyên wan û motîfan tespît 
bikin û zimanê hunerî yê metnê bi alîkariya çend malikan nîşan bidin. 

Beriya analîz û nirxandina metnê, ez dixwazim çend tiştên ku min bi pêşxwendina 
xwe tespît kiriye, bibêjim. 

Li Tirkiyeyê, berhema ewil a derbarê Xanî û berhemên wî de me agahdar dike ku 
ev pirtûka ku di sala 1293/1876an de hatiye nivîsin, Mir’dtii’l-Feva’id fî Teracimi 
Meşahiri Amid a Alî Emîrî Efendî ye ku avakerê Pirtûkxaneya Milletê ye. Alî Emîrî 
Efendî, di nav helbestvanên Cizîrî de behsa Xanî û çar berhemên wî jî kiriye. Gotina 
Alî Emîrî ku ji çavkaniyên din ciyawaz e, Xanî bi zimanê erebî kitêbeke tecwîdê 
nivîsiye. Alî Emîrî ku bi hezaran berhemên destxetî xwendiye, dibêje ku Mem û Zîn 
pirtûkek e ku cil û bergê romanan li xwe kiriye, bi awayekî serkeftî qala her ilmê dike, 
çîroka wê ji Cizîrê ye û di nav Kurdan û yên ku wî zimanî dizanin de gelek navdar e. s 

Li ser Leyla û Mecnûn û Mem û Zînê: 

Mem û Zîn, di nav çîrokên ku ji eşqa mecazî derbasî eşqa îlahî dibin de, herî 
zêde dişibe Leyla û Mecnûnê. Bi heman weznê, bi behra xefîf (mefûlu mefa‘ilun 
fa‘ûlun) hatiye nivîsîn. Xanî jî wekî Nîzamî (k.d. 1204) çîrokeke gelêrî, bi nonnên 
edebiyata klasîk ji nû ve afîrand, bi tam û çêja zimanê wê demê nivîsî û ew derxist 
asta edebiyata klasîk. Ji Nîzamî cudahiya wî ev e ku Xanî çîroka xwe ji çanda xwe 
hilbijartiye. 6 7 Bandora Fuzûlî cih bi cih di berhêmê de dixuye, lê wekî Îzedîn Mustefa 
Resûl jî dibêje Xanî behsa Fuzûlî nekiriye. 8 Namik Açikgöz jî qala çend manendiyan 
kiriye. 9 Di dûmahîka nivîsê de carinan em ê li ser wan manendiyan rawestin. 


6 “Zatekî hi navê Ehmedê Xanî berhemeke wekî romanê, bi kurdî nivîsandiye. Di her ilmê 
de bimaharet e û çîroka wê li Cizîrê di sala 1061 [1650-51] de derbas dibe. Mehlesa xwe 
carna wekîEhmed, carna wekîXanî dinivîse. Ji bo kesên kurd îiyên wêzimanê dizanin nirxa 
wê berhemê bilind e. Dîsa bi navê Nûbehar lugateke wî ya erebî-kurdî heye û ji bo kurdan 
girîng e. Dîsa wekî neh deh rûpela behsa eka ’îdê dîniyyeyê dike. Heiwiha, bi navê Nûshayê 
Tecwîd derbarê tecwîda kelama Rebbê Mecîd pirtûkeke wî ya bi erebî heye. Dibe ku telîfên 
wê yêti din jî hebin. Katibê sencaxa Bazîdê bû. Li Bazîdê wefat kir û ziyaretgeha wî li wir 
e. Ali Emîrî, Mir ’atû ’l-Feva ’idfî Teracimi Meşdhiri Amid, Amd. Gtinay Kut, Mesut Demir, 
Abdullah Ögmen, Stenbol: Tirkiye Serokatiya Berhemên Destnivîsar, 2014, 28. (Berhem di 
1105/1694-95’ de hatiye nivîsandin. Dîroka ku Emîrî daye dîroka dayikbûna Xanî ye. Dibe 
ku xeletiyek be ji ber xwendina bilez ya beşa xatimeyê. Bnr. Mem û Zîn, 60/55-56.) 

7 Ji bo têkiliya Mem û Zîn û çîroka gelerî Memê Alan ku 12 guhertoyên wê hatine tespît kirin, 
bnr. Kadri Yîldirrm, Ehmedê Xanî, Mem û Zîn, Stenbol: Weşanên Avesta, 2010, 40-44. 

8 “Xanî di destpêka berhema xwe de behsa Nîzamî û Camî dike, lê behsa Fuzûlî nake. Lê 
dema em “Mem û Zîn” a Ehmedê Xanî û “Leyla û Mecnûn” ku Fuzûlî bi zimanê azerîkî 
yan jî bi tirkî nivîsiye, bidin ber hev em dibînin ku tesîra Fuzûlî ji aliyê retorîk û ziman 
ve dixuye. îzzettin Mustafa Resûl Bir Şair Dûşunur ve Mutasawif olarak Ehmedê Xanî 
ve“Mem û Zîn”, Wergera ji erebî. Kadri Yildirim, Stenbol: Weşanên Avesta, 2007, 10 

9 Namik Açikgöz, “Tûrkçe ve Kûrtçe Mem û Zîn ile Fuzûlî’nin Leylî vû Mecnûn Mesnevîsinin 
Mukayesesi” Turkish Studies International Periodical For the Languages, Literature and 
History ofTurkish or Turkic, Volume 2/4, Fall 2007, 37-.50. Herwiha bnr. Eyûp Azlal, Mem 
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Mem û Zîn, li dorhêla edebiyatê ku di bin bandora farisî, erebî û tirkî de ye, weke 
Mem û Zîn, li dorhêla edebiyatê ku di bin bandora farisî, erebî û tirkî de ye, weke 
Leyla û Mecnûnê ne xwediyê silsileyeke dirêj be jî, bo gelek zimanan hatiye werge- 
randin. Berhema pêşî ye ku ji kurdî bo tirkî hatiye wergerandin. Di dema Osmaniyan 
de sê lib tercûme/wergerên mesnewiya Mem û Zînê hatine tespîtkirin. Em ê bi kurtî 
derbarê wan de agahiyan bidin. 

Mesnewiyên Mem û Zîn di Tirkî de: 

Di tirkî de mesnewiya Mem û Zîn a yekem a Ehmed Faîqê Bidlîsî ye. Di vê 
berhemê de ku di sala 1206/1791-1792an de hatiye nivîsîn 10 qet behsa Xanî nayê 
kirin. Beşên wekî munaca’at, na’at, nezmê sebeb û hwd. di vê berhemê de cihnagirin. 
Lê, piştî malika duyem ku armanca nivîsîna xwe rave dike, wekî Leyla û Mecnûnê 
derbasî mijarê dibe. 

Sarf eyle kelam-i diirr-i meknûn 
Manend-i kitab-i Leylî Mecnûn 

Wergera yekem ku dîroka wê 1273/1856 e, aîdê Nazmî ye. * 11 Di hin lêkolînan de 
ev berhem wekî ya Ehmed Faîq dixuye, lê ev tespîteke xelet e. Wergêr di berhemê 
de ji beşa munaca’atê û vir de navê xwe wek Nazmî nivîsiye, qedrê navê Xanî jî 
girtiye. Di destpêk û beşa xatîmeyê de gotiye ku çiqas ji destê wî hatiye wergeran- 
diye tirkî. Em dikarin bibêjin ku Nazmî hin malik hema wekî xwe, hin malik jî bi 
guhertinên biçûk wergerandiye û bi piranî jî serwaya berhema resen bi kar aniye. 
Em ê du minakan bidin: 

Bu Nazmî’ve rehber olsa Hanî 
Belki bula can-i cavidam (57b) 

01 mîve-i Kiirdî idi elhak 
Tiirkî diline bu geldi ancak (6b) 

Wergera duyem ku dîroka wê 1906 e, aîdê Abduleziz Halis (Çikmtaş, k.d. 1935) 
e. 12 Halis, di dibaceya xwe de ku pexşankî nivîsiye, derbarê Xanî û berhema wî Leyla 

u Zîn Mesnevîsinin incelemnesi ve Fuzûlî’nin Leyla vu Mecnûn Menevîsiyle Mukayesesi 
ya Ahmed Faik, Zanîngeha Stenbolê, Enstîtuya Zanistên Civakî, Teza Lîsansa Bilind, 2013, 
209-238. 

10 Sirn Dadaşbilge mêjûya nivîsandina vê berhemê sala 1730 nîşan daye. Ev dîroka di hemû 
xebatan de derbas dibe. Lê li gorî hisabê ebcedê ev dîrok ne rast e. Ahmed Fa’ik, Mem o Zin, 
amd. Sim Dadaşbilge, Stenbol: Matbaa Teknisyenleri Basimevi, 1969. ; Eyûp Azlal teza 
Mastirê amade kiriye. Bnr, jêrenot 9. 

11 Nazmî, Kitab-i Mem û Zîn (-i Turkî), destnivîsên Tahran, Kûtûphane-i Meclis-i Şuera- 
yi Millî, nr, 9385. Spasiyên xwe ji Meryem Babacan re pêşkêş dikim ku ji bo vê metnê 
alîkariya min kiriye. 

12 Berhem hê jî wekî miswedeyê ye. Spasiyên xwe ji Selîm Temo re pêşkêş dikim ku derbarê 
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û Mecnûnê ne xwediyê silsileyeke dirêj be jî, bo gelek zimanan hatiye wergerandin. 
Berhema pêşî ye ku ji kurdî bo tirkî hatiye wergerandin. Di dema Osmaniyan de sê 
lib tercûme/wergerên mesnewiya Mem û Zînc hatine tespîtkirin. Em ê bi kurtî derbarê 
wan de agahiyan bidin. 

Mesnewiyên Mem û Zîn di Tirkî de: 

Di tirkî de mesnewiya Mem û Zîn a yekem a Ehmed Faîqê Bidlîsî ye. Di vê 
berhemê de ku di sala 1206/1791-1792an de hatiye nivîsîn 13 qet behsa Xanî nayê 
kirin. Beşên wekî munaca’at, na’at, nezmê sebeb û hwd. di vê berhemê de cih nagirin. 
Lê, piştî malika duyem ku armanca nivîsîna xwe rave dike, wekî Leyla û Mecnûnc 
derbasî mijarê dibe. 

Sarf evle kelam-i diirr-i meknûn 
Manend-i kitab-i Levlî Mecnûn 

Wergera yekem ku dîroka wê 1273/1856 e, aîdê Nazmî ye. 14 Di hin lêkolînan de 
ev berhem wekî ya Ehmed Faîq dixuye, lê ev tespîteke xelet e. Wergêr di berhemê 
de ji beşa munaca’atê û vir de navê xwe wek Nazmî nivîsiye, qedrê navê Xanî jî 
girtiye. Di destpêk û beşa xatîmeyê de gotiye ku çiqas ji destê wî hatiye wergeran- 
diye tirkî. Em dikarin bibêjin ku Nazmî hin malik hema wekî xwe, hin malik jî bi 
guhertinên biçûk wergerandiye û bi piranî jî serwaya berhema resen bi kar aniye. 
Em ê du minakan bidin: 

Bu Nazmî’ye rehber olsa Hdnî 
Belki bula can-i cavidam (57b) 

01 mîve-i Kiirdî idi elhak 
Tiirkî diline bu geldi ancak (6b) 


vê berhemê de ez agahdar kirim. 

13 Sirri Dadaşbilge mêjûya nivîsandina vê berhemê sala 1730 nîşan daye. Ev dîroka di hemû 
xebatan de derbas dibe. Lê li gorî hisabê ebcedê ev dîrok ne rast e. Ahmed Fa’ik, Mem o Zin, 
amd. Sim Dadaşbilge, Stenbol: Matbaa Teknisyenleri Basimevi, 1969. ; Eyûp Azlal teza 
Mastirê amade kiriye. Bnr, jêrenot 9. 

14 Nazmî, Kitab-i Mem û Zîn (-i Tiirkî), destnivîsên Tahran, Kiitûphane-i Meclis-i Şuera- 
yi Millî, nr, 9385. Spasiyên xwe ji Meryem Babacan re pêşkêş dikim ku ji bo vê metnê 
alîkariya min kiriye. 
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Wergera duyem ku dîroka wê 1906 e, aîdê Abduleziz Halis (Çikmtaş, k.d.1935) 
e. 15 Halis, di dibaceya xwe de ku pexşankî nivîsiye, derbarê Xanî û berhema wî 
de agahiyan dide û dîsa dibêje ku, herçiqas di şopa Fuzûlî de çûbe jî bi bedewiya 
xurtbûna hizrî, firehiya xiyalî, afirandina tiştên nû ve Xanî xwediyê şêwazeke resen 
e. Xwe wekî mutercîm û nazim dide naskirin. Diyar kiriye ku, metna resen carinan 
bi wateyî carinanjî bi awayekî berfirehkirî veguhestiye û hin cihanjîji berkupêwist 
bûye (hasbe’l-icab) qut kiriye. Dîsa diyar kiriye ku annanca wî bi vê wergerê tenê 
xizmet bûye. Dîsa di beşa “sedema wergerandinê” de dibêje ku şêwaza berhema 
resen dijwar bûye, ji ber vê yekê li ser devoka Botanê xebitiye û zehmetî kîşandiye. 
“Noksanim gönne olsa da kem 
Bir name ki Kiirdîden mûtercem 
Söz başka selîka lehçe başka 
Tiirkî dili başka Kiirdçe başka 
(...) 

"Bûtî dilin tetebbu ‘ itdiim 
Oldukça biraz temettu ‘ itdiim 
Tiirkane idiip o Kiirdi tezyîn 
Geydiirdiim ana libas-i rengîn” (r. 14) 

MEM Û ZÎN 

(Naverok, sebebê nezm, li gorî tehkiyeyê beş, şayese, motîf) 

Mesnewî ji 60 beşan û 2656 malikan pêk hatiye. Beriya mijara sereke (beşên 1 -8.) 
besmele, tewhîd, munaca’et, ne’et, şefa’et, mîrac, pesindayîna gelê kurd û sebeba 
nezmê hene. Piştî mijara sereke (beşên 8-57.) di bin sê beşên dawiyê de têgehên 
wekî evîn, fenafîllah, bekabîllah û nêrînên olî-tesewifî hatine vegotin. Berhem, bi 
dua û xetîmeya ku dîroka nivîsîna berhemê (1061/1694) dide, dawî dibe. Di metnê 
de cureyên nezmê yên cuda tunene. Her serenavek kurteya mijarê ye û gelek ji wan 
serenavan bi awayekî dirêj hatine nivîsîn. Ew serenav di heman demê de îşareta he- 
rikandina mijaran dikin. Beşa methiye/îthafê ku ji yekî re tê pêşkêşkirin, ji bo gelê 
kurd hatiye veqetandin. 

Xanî, di beşên 6. 7. û 58. de behsa sedem û çawaniya nivîsîna xwe kiriye. Em 
ê niha bêyî ku reseniya hin bêjeyan û termînolojiyê xera bikin van yekan bi kurtasî 
rave bikin: 16 

Sebebê Nezm/ Çima û Çawa Nivîsiye: 


15 Berhem hê jî wekî miswedeyê ye. Spasiyên xwe ji Selîm Temo re pêşkêş dikim ku derbarê 
vê berhemê de ez agahdar kirim. 

16 Ji virû pê de, jêgiranên wergeran rasterast yanjî bi kurtasîji Kadrî Yildirim hatine wergirtin. 
[Di wergera kurdî de, wergerên wan malikan ji Şîrove û Kurdiya îro ya Mem û Zînê ya Jan 
Dost hatiye wergirtin. Nîşeya wergêr.] 
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Xanîji kemalê bêkemalî 
Meydana kemalê dît xalî 
Ye ’nî ne ji qabilî û xebîrî 
Belkî bi te ’essub û 'eşîrî 
Hasil ji înad egerji bêdad 
Ev bîd ’ete kir xîlafê mu ’tad 
Safî şemirand vexwarî durdî 
Manendê durrê lîsanê Kurdî (6/1-4); 

Da xelqî nebêjitin ku “Ekrad 
Bê me ’rîfet in bi esl û bunyad 
Enwa ’ê milel xwudankitêb in 
Kurmancî tenê di bêhisab in 
Hem ehlê nezer ku “Kurmanc 
Işqê nekirin ji bo xwe amanc 
Têkda ne di talib in ne metlûb 
Vêkra ne muhibb in ew ne mehbûb 
Bêbehrê ne ew ji işiqbazî 
Farix ji heqîqî û mecazî (6/5-10); 

Şerha xemê dil bikim fesane 
Zînê û Memê bikim behane (7/36) 

Mehbûb û lîbas û gûşîware 

Milkê di min in, ne muste 'ar e 

Elfaz û me 'anî û ‘îbadat 

Inşa û mebanî û îşarat 

Mewdû ’û meqasid û hîkayet 

Mermûz û menaqib û dîrayet 

Uslûb û sîfat û me 'ne û lefz 

Esla nekirin meyek ji wan kerz (7/61-65) 

Wiha gotiye Xanî. Em ê di bin çend serenavan de gotinên helbestvan rave bikin 
û çend tiştan bidin ber hev: 

“Xanî ji kemalê bêkemalî, meydana kemalê dîtîxalî “ 

Gotinên Xanî yên derbarê nejêhatîbûn û nezanbûna wî de, di kevneşopiyê de wekî 
gelek helbestvanan tevazûyê nîşan dide. Di dema wî de hamiyên ji huner, helbest û 
ilmê fêm dikin tunebûn. Ji ber vê yelcê qada kemalê vala bû û ji bilî wî kesek tunebû. 
(6/13-19) Xanî wiha dibêje: 
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“Ger dê hebûya me jî xwedanek 
Alîkeremek, letîfedanek, 
îlm û huner û kemal û îz’an 
Şê ’r û xezel û kîtab û dîwan, 

Ev cins biba li ba wî me ’mûl 
Ev neqd-i bi ba li nik wî meqbûl, 

Min dê elema kelamê mewzûn 
AIî bi kira li banê gerdûn 
Bînave ruha Melê Cizîrî 
Pê hey bi kira EIî Herîrî 
Keyfek we bi da Feqivê Teyran, 

Hetta bi ebed bi mayî heyran 
Çi ’bkim ku qewî kesade bazar 
Nînin ji qumaşêra xerîdar’’ 

Ev gotin ji me re dibêjin ku berê dorhêla edebiyatê geştir bûye û dîrokeke edebî 
hebûye ku ev jî Fuzûlî tîne bîra me. Fuzûlî jî di serdema xwe de gazindan dike ku 
ne tenê li Bexdayê -ku li wê derê dijiya- li Flindistan, îran, Xorasan, Rom, ‘Ecem û 
Şîrwanê hostayên gotinan nemaye. Ji ber vê, nirx û qîmeta nezmê daketiye û xwaziya 
xwe bi berê aniye. Di demên berê de li war û welatên ereb, rom û eceman padişahên 
ku ji helbestan hez dikirin û piştgirî didan helbestvanan, hebûn. Fuzûlî jî behsa wan 
helbastvanan dike û dibêje ku ew di vê qadê de tenê maye û dîsa gotiye ku ew ê 
nezmê rake ser pêyan. 17 

Peyv û terkîbên ku min bi van îfadeyan di vê berhevokê de nivîsiye, di zimanê 
hunerî de nêzî hev in. 18 


Bir devrdeem ki nazm olup har 

Eş ’ar bulup kesad-i bazar 


01 riitbede kadr-i nazmdur dûn 

Min dê ‘elema kelamê mewz.ûn 

Kim kiifr olunur kelam-i mevzûn (284-85) 

'Alî bikira li banê gerdûn (6/16) 

Lazun mana oldi hifz-i kanûn 

Çibkim ku qewî kesad e bazar 

Zebt-i nesek-i kelam-i mevzûn (319) 

Deme ki bulup kesadi bazar 

Bulmaz bu metaimuz Itirîdar (452) 

Nînin ji qumaşî raxerîdar (6/19) 


17 Fuzûli, "Bu arz-i ‘adem-i kudretdûr ve Özr-i fakd-i kuwetdur” Leyla ve Mecnûn: Metin, 
wergerapexşanî, Not û ravekirin, Amd. Muhammed Nur Dogan, îstanbul: Çantay Kitabevi, 
1996, 50-59. Ji bo jêgiranên li virû pê de, ev weşana hatiye bikaranîn. 

18 Ji bo nêrînên di vê mijarê bnr. Alan, b n., 186. 
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Van her du helbestvanên ku ji helbestvaniya xwe bawer in, xwestine ku wekî 
Nîzamî di serdema xwe de wek şairekî mezin werin qebûlkirin, lê hamiyên wan 
tunebûne. Vegotinên Fuzûlî û Xanî yên li jor wek bersiv in ji bo gotinên Nîzamî 
yên li jêr: 

Ez, ew helbesh’an bûm ku min alava vegotinê li lûtkeyê hejand û ez bi qelema 
xwe şareza bûm. (...) Ey padişahên dewlemend, ger tu mezin îji min tiştek bixwaze, 
karekî hêja bide min. (...) Hema hingêpostevanek hat û fermana Hezretî Şah anî. 
Ferman bi nivîseke xweş hatibû nivîsîn û ji 15 rêzan pêk dihat. Fermanê wiha digot: 
“EyNîzamî, mehremiyeta xelqeya koletivê, sêrbazê cihanê bi bêhnaxweya tesîrker, 
sêrekî bike li ser gotinan, (,..) 19 

“Safî şemirand vexwarî durdî” (Meya pak hêla vexware ya durdî) 

Pisporên edebiyata kurdî, bi gotina “meya pak hêla vexwar ya durdî” wiha rave 
dikin. Bi meya “pak” qesda Xanî erebî, farisî û tirkî ye û li gorî wan pisporan ji bo 
Xanî nivîsîna helbestan bi zimanên din, ji kurdiyê hêsantir e. 20 

Kesekî dî ku dev ji meya pak berda jî Fuzûlî ye. Dîsa di heman beşê de, behsa 
helbestvanên kevn dilce: “Dema ku wan meclis dixemilandin, hem mey pak bû hem 
jî meclis nû hatibû avakirin. Ji wan re vexwarina meya pak bû nesîb û ji min re jî 
herareta birîna tengasiyê ma. Min dilê xwe bi vê durdiyê re girê da, lê ez nizanim 
gelo wê şahiyekê bide an na.” 21 

Xanî ji Fuzûlî cudatir dibêje, dilê wî razî nabe ku dek û dolaban bike, ji ber vê 
yekê zimanê xwe yê wekî sifrê sor e, tercih kiriye. 

“Ev pulî egerçi bêbuha ne 
Yekrû ne û saf û bêbeha ne 
Bêhîle û xurde temam in 
Meqbûlê mu ’amela ‘ewam in 
Kurmancîye sirf e bêguman e 
Zêr nîne bibên sipîd mane 
Sifrê meê sor e, aşîkar e 
Zîv nîne bibên ku kêm ‘eyar e 


19 Nizamî, “Kitabi Nazmetmenin Sebebi”, Leyla ile Mecnun, Wergêr. Ali Nihat Tarlan, 
îstanbul: Milli Egitim Bakanligi, 1990, 26-28. 

20 Mewlana dewsa tirkî bi farisî nivîsiye. Johanson di derbarê vê de wiha dibêje: “Li şûna mirov 
derfetên farisî derbasî tirkiyê bike, nivîsandina bi farisî hêsantir bû, ji ber ku di farisiyê de 
gotinên dewlemend, terzeke baş ji bo nivîsandinê hebû.” (Ji Johanson vgh. Nurettin Demir, 
“ Bati Tûrk Yazi Dilinin Oluşumu”, Tiirk Edebiyati Tarihi, C.I, Ankara: Wezareta Çand û 
Turîzmê, 2006, 295). Birastî jî di sedeya 14’an de di pêvajoya avakirina zimanê edebî de 
çend helbestvan helbestên xwe yên yekem bi farisî nivîsandine. Ew helbestvanên ku erebî û 
farisî nedizanîn û tirkî dinivîsandin jî, ji qelsbûna zimên gazin dikirin. Lê mîr, bi nivîsandina 
zimanê tirkî gelekî bi bîryar bûn û bi piştgiriya wan, çalakiyên wergerê destpê kir û dîsa 
parastina wan a mirovên zanist û helbestvanan, pêşveçûna zimên pêk anî. 

21 Muhammed Nur Dogan, b.n., 59. 
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Neqdê me mebêje kêm buha ye 

Bê sîkkeê şahê şahrewa ye 

Ger dê bibuwa bi derbê menqûş 

Nedma wehe bêrewac û mexşûş ” (6/31-36) 

Gotinên di vê beşê de dîsa ji Nîzamî re wek bersivek e: 

“(Şah:) Tu dizanî ku ez ji gotinan fêm dikim, ez dikarim helbestên nû ji yên kevn 
veqetînim. Ew gotinên te yên wekî zêrê xalis hene, wisa berhemên nîvqîmet çêneke.”; 
“(Nîzamî) Pereyê ku li ser navê te hatiye derbkirin wekî pereyên xelîfe, ne tenê li 
Şîrwanê, li her derê derbas dibin. Ew xutbeya ku li ser navê te tê xwendin heke pif 
bikine erdê, hingê dê jierdê zêr bipejiqe. Ger navê te li ser keviran binivîsin û bikin 
pere, kes destê xwe dirêjî zîv û zêran nake.”; Ez bi qalibeke baş pere çêdikim; ew jî 
çêdike, lê pereyê qelp. 22 

“Da kn xelq nebêjitin ekrad, bê marîfet in bê esl û binyad” 

Wekî ku ji vê jêgiranê jî tê fêmkirim, Xanî ev berhem wekî bersivekê dinivîse 
ji bo ew kesên ku dibêjin kurd ji eşqê fêm nakin. Em nizanin gelo di meclîsan de 
suhbeteke dilteng çêbûbû an çênebûbû lê diyar e ku karîgerek, fîtek li holê heye. 
Piştî ku Xanî, ew berhem ( Nûbehara Biçûkan û ‘Eqideya Imanê 23 ) bi nasnameya xwe 
ya perwerdekar nivîsîne, ev berhema xwe wekî bersivek ji bo şa’irên ku di mijara 
“’işq”ê de ketine pêşbaziyeke mezin, nivîsiye. 

Li gor Tehkiyeyê Beşên Berhemê 

Li gorî tehkiyeyê berhem ji sê beşan pêk tê: I-Destpêk (TlmeT-yeqîn) II- eşqa 
mecazî (merheleya ‘eyne’l-yeqîn) III- eşqa heqîqî (heqqe’l-yeqîn) 

I- BEŞA DESTPÊKÊ (TlmeT-yeqîn) (8-10) 

Vegotin, di demên berê de li Cizîrê, bi nasandina mîrê Cizîra Botan Zeyneddîn û 
xwîşkên wî Zîn û Sitî destpê dike. Zeyneddîn bi regeza xwe ya ku digihê Xalid b. Welîd, 
bi hêza xwe ya ku li ser ereb, rom û eceman hukm dike wek şexsiyetekî rastîn hatiye 
qedimandin. Rêvebirekî baş, serdarekî çê, camêr, mirovekî oldar û yekî dewlemend e. 

Zîn û Sitî du xwîşkên qasî hev bedew in. Digel ku bi eşkere nehatiye gotin jî, hin 
îfadeyên di berhemê de ji me ra, wan wek cêwî nîşan dide. 24 

Xanî, bi çend teşbihan balê dikişîne ser bedewiya wan, lê di destpêkê de zimanekî 
bi muqayeseyî bi kar neaniye û yek ji wan ji ya din bedewtir nedîtiye. “Elerdu jî du 


22 Nizamî, b.n., 28, 38, 44. Di jêgirana dawiyê de Nîzamî, ew helbestvanên ku wî teqlîd dikin, 
rexne dike. 

23 Ji bo derbarê wan pirtûkan bnr. Kadri Yildinm, Ehmedê Xanî Kiilliyati, îstanbul: weş. 
Avesta, 2008, 39-43 û heman nivîskar Ehmedê Xanî, Mem û Zîn, Çeviri ve Kavramsal Tahlil, 
istanbul: weş. Avesta, 2010, 22-30. 

24 Bnr. Mem û Zîn, 29/2-3. 



şitlên baxê iffetê” (8/24), “Du şehzade bûn li ba wî şahî (Zeyneddîn), mîna du rojên 
pir bi ronahî” (8/25), “Yek di baxê rastiyê de dar bû, ew jî bi navê Sitî navdar bû” 
(8/27), Navê ya ku wekî horiyan (li bihiştê ew jinên çavreş ên xweşik) bedew bû, 
Zîn bû: 

Rawî wehe gote min mu ’emma: 

Ew hûrî bi navê Zîn musemma ” (8/29) 


Xanî dibêje kesê ku ev bêqerarî xistiye şiklê mamikan “rawî” bi xwe ye û bi vê 
yekê jî bi awayekî sergirtî diyar kiriye ku ew vê lîstikê bi zanebûn dilîze. Lê gava 
mirov şibandinên di malikan de û zimanê bi hunerî dişopîne, di destpêka metnê de 
diyar dibe ku ya ku ji bo Xanî bedewtir, Zîn e. 25 Em dûmahîka vê malikê binêrin. 
Yek zêde şîrîn, zivade mehbûb 
Yek rûhê û bi qulûb û hûrê meqlûb (8/30) 


Yekji wan (Sitî) pir “şîrîn” û pir “mehbûb” bû. Yek jî “ruh”ê dilan, vajiyê “hur”ê 
bû. Li vir bi hunera qelbî, helbestvan dibêje ku Zîn ruh e; xwendina peyva “hur”ê ji 
vajî ve, “ruh” e. Ji bilî vê, di vê malikê de mezmûna neynikî heye. Helbestvan Zîna 
ku wek hurî ye, di neynika dilê evîndaran de mînanî “ruh” nîşanî me daye. Piştre van 
gotinan “Herçendî Sitî wek sitêran bû Zînê wekî heyva çardehan bû” (8/54) diyar 
dilce ku Zînê raserî Sitiyê ye. 

Ev danberhevên sergirtî vebêjiyê herikbar dike. Lê belê armanca eslî, “Ew hurî 
û perî di bêbedel bûn, lewra ku ji bedewiya (Lem yezel) bûn.” (8/32) 

Xanî, têgeha “bedewî”yê di ser Sitî û Zînê re vegotiye û piştre jî ew kesên ku 
talibê vê bedewiyê ne dihejmêre. Kes tuneye ku vê bedewiyê nexwaze û ne talibê 
vê wisalê be wekî şêx, mela, mîr an jî derwêş, dewlemend an jî xizan. Lê belê hinek 
ji wan dibin talibê bedewiya Xwedê û hinek ji wan jî dibin talibê wê bedena fanî, lê 
dostê herduyan jî yek e. Di navbera wan de wekî mejî û xavika mejî ferqeke biçûk 
heye: 

Kes nine ne talibê cemalê 

Kes nine ne rexibê wisalê 

Hin raxibê husnê La Yezal in 

Hin talibê qalibê betal in 

Lêkîn hemvan yek e yeqîn dost 

Ferqa heve ji lexz heta post (8/63-65) 


25 Izzettin Mustefa Resûl jî li ser vê mijarê disekine, dibêje: “Dê ji wan herduyan kijan di nêva 
bûyeran de cih bigire û bibe serleheng? Helbestvan bersiveke rasterast nade vê pirsê. Lê ev 
tişt di dûmahîka berhemê de hêdîhêdî derdikeve holê. (...) bûyîna muptelayê eşqê helbestvan 
ji bo çîroka xwe hilbijartiye û ji bo jiyana xwe wekî armanc hilbijartiye, peyderpey wan dibe 
du riyên cuda. Bi ya min ev gotina ku paşê derdikeve holê ya hilbijartî Zîn e, ne rast e. Ji bo 
rûberûkirinê bnr. Izzettin Mustefa Resûl b.n., 195. 



Ferqa navbera ew talibên ku eşqa îlahî û yên mecazî/cismanî/tabiî dibêje: 

Lê aşiq û bulhewes cuda ne 

Hin faîdexwaz û hirfida ni (9/13) 

Bi malika ku ji Fuzûlî wergirtiye, qesda “evîndarê fidakar û xwedanhewesê (bul- 
hewes)” wiha tîne ser zimên: 

Canan taleb in hinek ji bo can 

Hin can taleb in ji boyî canan (9/13-14) 

Cani kim canam içun sevse canamn sever 

Cani içiin kim ki candmn sever camn sever (Fuzûlî) 

Di dawiya beşê de “kesên heweskar wekî Tacdîn gihîştinê dixwazin. Lê yên wekî 
Mem û Zîn jî derd hildibijêrin” dibêje û bi vî awayî ew rêwiyên eşqa mecazî û ya 
îlahî, yanê, serlehengên çîrokê kî ne hinek diyar kiriye. Navên Tacdîn û Mem cara 
yekem li vir hatine gotin: 

Hin wesil hebîn ji reng-ê Tacdîn 

Hin derd-guzîn wekî Mem û Zîn (9/15) 

Bi vê serenavê “Kişandina gem û hevsarê / Êdî hatina ber bi qedandina gotinê” 
(10), Xanî diyar dike ku beşa destpêkê diqede û esasiya wê eşqa li dor Zîn û Sitiyê 
rave dike. Fierkesê ku di xizmeta mîr de dixebite, evîndarê wan e. Lê tu kesî rûyê 
wan nedîtine. Ji hev guhdar kirine û bi vî awayî li ser wan evîndar bûne. Derbarê vê 
de Xanî guhdaran wiha hişyar dike. 26 
Lîkîn ne bi dîtin û şehadet 
Belkî bi bihîstin û rîwavet (10/7) 

Digel Mem, Tacdîn û birayên wî Arif û Çeko ku mêrxas, egîd û şervan in, cara 
yekem li vir tên nasandin. Dîsa cara yekem mijara hevaltiyê li vir tê gotin. Tacdînê 
kurê wezîr, di nav “kesên xas û am” de ji xwe re Mem wekî hogir hilbijartiye ji bo 
ku derd, xem û dilşahiyên xwe bi wî re parve bike. Rojekê wî nebîne dilê wî teng 
dibe. Memê kurê katibê dîwanê jî ji bav, bira û apên xwe zêdetir wek evîndarekî ji 
Tacdîn hez dike. Xanî vê rewşê wiha rave dilce: 

Ew herdu cuwan we lêk di aşiq 
Ew herdu bira we pêkve sadiq 
Yek Qaysê zemane yekî Leyla 
Yek Wamiqê ‘asrûyekî ‘Ezra (10/24-25) 
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Yek ji wan motifên eşqê ne ku di mesnewiyan de tê bikaranîn. Yên din, eşqa ku bi dîtina 
wêneyên wan an jî bi dîtina di xewnê de çêdibe. Motîfên eşqa bi dîtina wêneyan an jî bi 
dîtina di xewnê de çêdibe. 



Ew jî wekî her evîndarî aşiqên Zîn û Sitiyê ne, lê dîsa jî bi awayekî awarte ji hev 
hez dikin. Peywendiya wan gotinan bi honandina metnê re heye. Xanî, mijara xwe ya 
sereke “Husna Mutleq” û û eşqa ser wê tenê bi destpêkekê rave dike û niyeta metnê 
ji xwendekaran re dihêle. 

Em vê jêgiranê ji Atilla Şentûrk distînin. Ev têgehên di edebiyata klasîk de ji bo 
dost û evîndaran tên bikaranîn çima wekî hev in, ji me re rave dike: 

“Li gorînêrîna giştî, wê bedewiyayekem ku mirov nas dike “cemal”a Xwedêve. 
Ew nasîna ku bi bedewiyê re caravekem di “Bezma Elestê ” de çêdibe. Ruh, dema ku 
vê bedewiva derasayî dibînin mest dibin û ji xwe ve diçin. Dema ku vedigerin dinê, 
di bin hişa wan de ew bedewî dimîne û qet ji bîr nakin. Dîsa li gor vê bawerivê, her 
bedewiya ku piştî mirov vedigere dinê li ser evîndar dibeyan jî hez dike, di rastiya 
xwe de siha jibîrkirina wê zewqêye yanê bedewiya ku yekem car tam kirine. ” 21 

Bi beşa destpêkê de şema û mijara sereke ya tehkiyeyê kifş dibe. Mijara sereke ya 
çîrokê bedewî, evîndarî û dostanî ye. Xanî mijara eşqê wekî mecazî û heqîqî veqe- 
tandiye û li gorî vê, rol daye lehengên berhemê. Sitî û Tacdîn rêwiyên eşqa mecazî; 
Mem û Zîn jî rêwiyên eşqa îlahî ne. Metna xwe bi sê beşên sereke nivîsiye wekî 
“ilmeT yeqîn” (zanîna bi zanînê) “’eyne’l yeqîn” (zanîna bi dîtinê), “heqqeT yeqîn” 
(zanîna teqez û zelal). Beşa destpêkê merheleya ‘ilme’l yeqîn e. 


II) EŞQA MECAZÎ (Merheleya eyne’l-yeqînê) 
a) EVÎNDARÎ (11-25) 

Di edebiyata klasîk de bihar, demsala evîndarbûnê ye û bûyer wê demê derdike- 
vin holê. Destpêkeke nû û geşbûnê diyar dike. Ji ber vê, helbestvan bi piranî beriya 
gotina bûyeran bi teswîreke biharê dest bi mijaran dikin. Ji nû ve geşbûna sirûştê bi 
şîroveyên mîstîk, şibandin û bi hêmanên xiyalî teswîr dikin. Bi vî awayî hostatiyên 
xwe yên hunerî pêşkêş dikin. Lê di wan gotinan de demeke rasteqîn tuneye. 

Xanî, ne bi teswirên bax û baxçeyan lê bi teswira jinûvehatina biharê dest pê dike 
û vê vegotinê heta afirandina asîmanan dibe. Hinek ji wan giran, hinek bextewer, 
hinek çeleng, hinek bêyom, hinek katib, hinek seyda, hinek sazbend, hinek ji wan jî 
cellad in. Xanî, bi îsti’areyeke girtî heft gerestêrkên wek zuxal, muşterî, utarîd, zuxre, 
merîx, roj û heyv dihejmêre û dibêje, çerxa salekê bi tevgera wan çêdibe. (11/1-15) 
Ji rûspiyekî bihîstiye ku li her derê, her sal meha Adarê gava ku roj dikeve burca 
Hemelê pîrozkirina sala nû kevneşopiyeke kevn e: 

Weqtê we ku şehsuwarê xawer 
Tehwîli dikir di mahêAzer 
Ye ’nî ku dihate burcê sersal 

Qet kes nedim adi mesken û mal (11/16-17) 

Xanî, Zîn û Sitiyê, di destpêka saleke nû de ango di Newrozê de derdixe pêşberî 


27 Ahmet Atilla Şenturk, “Klasik Şiir Estetigi”, Tiirk Edebiyati Tarihi c.I. Stenbol: Wezareta 
Çand û Turîzmê, 2006, 349. 



aşiqen wan. 


Pîrozbahiya Newrozê, Bûyer û Motifên Vebêjiyê: 

Ji bo pîrozkirina Newrozê ji xortan bigire hetanî kalan, ji gundiyan bigire hetanî 
bajariyan, ji xizanan bigire hetanî dewlemendan ji her çînê kes ango hemû gel der- 
dikevin mêrg û çîmenan. Çiya, deşt, zozan, newal bi mirovan tijî dibin. Zîn û Sitî bi 
kincê mêran tên, Mem û Tacdîn jî piştî herkesî cil û bergên jinan li xwe dikin û tên 
pîrozbahiyê. Gava ku li nav bajêr digerin rastî mirovên serxweş, mirovên xwe li erdê 
vedigevêzin, yên dîn bûyî, yên ketine govendê, yên feryad û fîxanan dikin, tên. Di 
cihê xwe de şaş û mat dimînin, sedema wê rewşê ji Hz. Xidir dipirsin. Xidir ji wan 
re dibêje ku “du ciwanên qeşeng û bi bejn û bal, bi xemzeyên xwe yên şûrîn û bi 
tîrên awirên xwe mirovan dikujin”. Mem û Tacdîn ji nişkê ve wan her du ciwanên 
ku wekî padişahê stêrkan dibiriqin, dibînin. Wan, ew ciwanên ku cil û bergên wan 
weke hev in, hîç li nav bajêr nedîtibûn. Dema ew her du bedewên melekrû, sifetperî 
dibînin, wekî Mecnûn hişê xwe wenda dikin û holî erdê dibin. Ew herdu bedewên 
wek firişteyan, dema ku wan dibînin û nêzî wan dibin, bi bedewiya wan a wekî rojê, 
dibin welcî nêçîra di sekeratê de (seydê nîm-bismil). 28 Bedewiya van xezalan dilê wan 
nerm dike û tên merhemetê. Evîndarê wan du keçikan, lê xan û eşîra wan nizanin. 
Gustîlkên xwe bi yên Mem û Tacdîn re diguherînin û diçin qesra xwe. 

Mem û Tacdîn vedigerin malên xwe lê ji bo wan êdî ferqa şev û rojê nemaye. Di 
heman demê de li vir behsa yeksanbûna şev û rojê jî dike: 

Roj û şev waqt subh û êvar 

Yeksan dinim ali wan bi yekcar (14/70) 

Piştî hefteyek şûnde encax tên ser hemdê xwe (15/4-5) û gustilkên ku tiliyê wan de 
diçilvilin, dibînin. Li ser gustîlka Mem ku bi yaqûtê ve hatiye neqişandin, navê Zînê; 
li ya Tacdîn ku bi gewherên deqdeqî ve hatiye xemilandin jî navê Sitiyê nivîsiye. Bi 
vî awayî têdigihên ka kî ne ku ew wisa bêhal, perîşan û bêzar kirine. Di vê beşê de 
ew motîfên derdikevin pêş guhertina cil û bergan û jixweveçûyîn e. 

Motîfên Cil û Berg Guherandin û Jixweveçûyînê: 

Ev motîfên wek “veşartina nasnameyan”, “cilguherandin” ji bo ku neyên naski- 
rin û “jixweveçûyîna evîndaran” gava ku hev dibînin, di gelek çîrokan de hene. Di 
mesnewiyan de lehengên çîrokê, piştî ji hev vediqetin gava ku cardin hev dibînin ji 
xwe ve diçin. Fonksiyona motîfan di vê beşê de hinek cudatir e û bi hev ve têkildar 
e. Mirov dikare vê rewşa ku Mem û Tacdîn bi cilên jinan, Zîn û Sitî jî bi cilên mêran 

Teşbiha "Nîm-bismil”, wekî “bismil” bi hevdîtina Leyla û Mecnûnê di berhema Nakam (k.d. 
1905) de jî derbas dibe. Li vir vegotineke hevaheng heye: Besan-i murg-i bismil Leylî-i zar/ 
Ururdi dest u pa naçar naçar// Besan-i mûrdegan Mecnûn-i nalan/ Diişûp toprakta kalmişdi 
bî-can. Bnr. Agah Sirn Levent, b.n., 350. 
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beşdarî şahiyê dibin, xweş nebîne. Ev, yek ji wan tiştan e ku Xanî pê balê dikişîne ser 
metnê û hem jî bi vî awayî vegotina metnê xweştir û bişahînet dike. Piştî ku qîzik, 
serpêhatiya xwe ji daye Heyzebûnê re dibêjin, hingê dadê jî bi awayekî heyirî wiha 
ji wan dipirse: “qet kesek dîtiye, qîz li ser qîzan bûye evîndar?” Xanî, di dawiya 
mijaran de van daxuyaniyan dide: 

Sirra dilî kir bi hev te ’elluq 

Nûra ruxê wan bi hev te ’aşşuq 

Mekşûfi terîqê aşînavî 

Rûhan qe nekirji hev cudayî 

Yekrengê sirfê ‘alema xevb 

Zahir dikir ittîhadê la reyb (14/38-39) 

Ev, rewşa hevnaskirin û hevhezkirina ruhan e. Evînê ew kirin girtiyen hev, 
ciwaniyê ew kirin xwestiyên hev. Te digot bi can û laş ew her çar, herçî dilber û herçî 
evîndar. Bi awayê “çi talib û çi metlûb”ê hevnasîna wan ji berê “qedîm” ve (bezmê 
elest) tê. Ev enînivîsa Xwedê ye. Yên ku li wê derê bi hev dikin, li vir jî hev dinasin. 
(14/41- 48) Ev vegotinên bi kurtî hatine dayîn, xwe dispêrin hedîseke pêxember. 29 

Xanî, li dawiya berhemê, derbarê Memê de ku êdî ber bi mirinê ve diçe, dê vê 
raveyê bike: 

“E çêkirî neynika cemalê 

Tîra xwe numa bi zulf û xalê 

Fanosê beden kirî mutella 

Tê da ji me ra kirî tecella ” (52/80-81) 

Motîfa Guherandina Gustîlkan: 

Motîfa guherandina gustîlkan di hin mesnewiyan de heye. Dilketî û dildar bi saya 
gustîlkê hev dibînin. Lê fonksiyona gustîlkê li vir gelekî cuda ye. Ew qaşa yaqût a 
li ser gustîlka Mem, bi şev wek çirayekê diçirûse û di honandina çîrokê de xwedan 
roleke gelekî girîng e. Yaqût, di vê edebiyatê de îstîare ye ku lêvên dilberê nîşan dide. 
Lêv, temsîleke tesewifî ye ku dilê mirov temsîl dike. Yanê, ew dilê ku evîndar li wê 
derê fena dibe û digihîje asta beqayê. Herwiha, gencîneya sirran jî temsîl dike. Gustîlk 
wek hêmanekê tê texeyyulkirin ku li ser qelbê Mem bandorê dike, wî diguherîne û 
ruh dide wî û dîsa remzeke qederê ye û hilbijartina Mem wekî qurbanekî nîşan dide. 
Herwiha gava çîrok zelal dibe, Sitî û Tacdîn dizewicin, Zîn û Tacdînjîji hev diqetin. 
Lewra, Zîn xwedanê gustîlkê yê eslî nîne. Ew bi tenê wek gihîner, wek veguhêzerek 
e. Ji ber vê yekê Mem, dikeve pey dilbera heqîqî. 


29 Kadri Yildirim bal kîşandiye ser vê hedîsê ku wiha dibêje: “Ruh wekî leşkerên bi 
nîzam hatine afirandin. Ew ruhên ku beriya bedenên xwe hatine afirandin li ‘alema 
xwe yên ji hev hez dikin, piştî ku tên dinê jî ji hev hez dikin; li wê derê yên ji hev 
hez nakin, li dinê jî ji hev hez nakin.” Bnr., b.n., 89. jêrenot, 197. 



Daweta Sitî û Tacdîn, Qetana Zîn û Mem: 

Di metnê de, daweta Sitî û Tacdîn ku heft roj û heft şev dewam kiriye û di vê 
peywendiyê de qîzxwestin, xemilandina bûkê, dawet, şahî û ziyafeta dawetê, şeva 
zîfafê bi awayekî hûrgilî û coş hatine vegotin. Dema mirov vegotina van bûyeran 
dibîne mirov dibê qey Xanî bixwe çavdêriya wan kiriye, ji ber vê yekê bandoreke 
rasteqîn li ser mirovan çê dike. 

Dê şubhetê vê demê di xweş bin 

Ya dê bimirin û ya nexweş bin 

Hubla ne levalî ev mewalî! 

Kanê çi dizên ‘ele ’t-tewalî! 

Ew şîwên û şahî teweman in 

Ev çerx û felek di bêeman in 

Geh nûrî numa ne gahi muzlem 

Geh sûrî numane gahi matem (22/31-34) 

Ev gotinên Mîr, îşareta veqetanê ne. Mem û Zîn, ji ber fesadiya Beko nikarin êdî 
hev bibînin û vegotin jî li vir mînanî weris li hev diale. Li vir tam cihê wê ye ku em 
hinekî qala Beko bikin. 

Bekoyê Ewan (26): 

Dilê mîr hebû wek Sitiyê, Zînê jî bide dilberê wê. Lê, kesek hebû ku Mîr ji vê 
biryara wî vegerand û bû sedema veqetanê. Ew kes jî dergevan û qehwevanê Mîr, 
Beko bû. Beko kesekî ewan, paşgo, minafiq, xapînok, bêyom û tirsonek bû, nîjada 
wîjî ne diyar bû. Lê ne ji Botanê bû. Gelê Botanê ji wî şenn dikir. Wekî xûyê wî rûyê 
wî jî kirêt bû û Tacdîn çend caran ji Mîr re gotibû ku baweriya xwe bi Beko neyîne. 
Lê Mîr jî wê demê gotibû “Aşê me bi fetl û ba ye”. Mîr, bi xeysetê Beko beled e. 
Diyar e ku piştî zewacê qedrê Tacdîn wê li cem mîr zêdetir bibe û piştî zewaca Mem 
û Zîn jî qedr û hêza Tacdîn û Mem wê li bal Mîr bilintir bibe û pozisyona Tacdîn jî 
wê biguhere. Beko, fikrên Tacdîn baş dizane ji ber vê ji wî ditirse, hesûdiya wî dike 
û rikê wî jê tê; ji bo ku hêzaTacdîn bişikêne ji Mîr re dibêje: Tacdîn û Mem wê xwe 
bikine yek û serî li ber te hildin. Xêncî dostaniya Tacdîn tu rola Mem di vê şerî de 
tuneye. Xanî di çîroka xwe de bedewî û xweşikiyê bi hêla Zîn û Sitiyê tîne zimên. 
Di vê beşê de Xanî xerabiyê tînê pêş, a rastî Bekoyê ku temsiliyeta Iblîs dike tîne 
pêş û di wê baweriyê de ye ku ji bo ku başbûn were fêmkirin divê xerabîjî hebe. 

Wî Iblîsê ku ji ber ku li hember Adem nehatiye xwarê ji bihuştê hatiye avêtin, 
herdem mutesewif mijûl kirine. Mutesewifen wekî Xellac û Senaî heq dane şeytan, 
ji ber ku di wê baweriyê de bûne ku îradeya Xwedê ya ezelî û ebedî ferman daye ku 
ji wî pêştir li hemberî kesî neyêne xwarê. 30 Resûl li gorî jêgirana li jêr gotiye ku Xanî 
jî di bin bandora van mutesewifan de maye û heman tişt gotine: 


30 Annemarie Schinunel, b n., 208-211 



Ey Xwedavê Jorîn, beriya ku Adem ji te re were secdeyê /Te ew kir qible ji bo ku 
jê re secde bikin (...) HeçîIblîsê belengaz ku qet guneh nekirine: Ya xwedatî berê te 
piştevaniya wî kir // Wî her roj ji Te re bi hezaran îta ’et dikir/Di vê meselê de te taqet 
û kuwet dabû wî // Ji xêncî Te, ji kesî re neçû secdê / Te ew ji deriyê xwe qewirand, 
ji ber vê hate lanetkirin (...) 31 

Li gorî vê jêgirana ku ji dawiya Munacatê hatiye hildan, divê em li gorî cihê 
van gotinan û di peywendiya mijarê de niyeta helbestkar hinekî cudatir bixwînin. 
Helbestkar di vê beşê de kes û mijaran refere dilce ku wê di çîrokê de behsê bike û 
balê dikişîne ser kesê rola ku Iblîs dilîze ango ser Beko. Resûl di wê baweriyê de 
ye ku Xanî “qebûl nake ku Iblîs jêderka xerabiyê û afirînerê gunehan e, berevajî 
wê bawer dike ku afîrînerê başî û xerabiyê Xwedê ye (...)”. 32 Ev mijareke nîqaşî ye. 
Xanî ku wiha dibêje: 

“Xelkê heye şubheyek di dînî 

Behsê bi cedel biket ji dînî 

Qur ’an û xeber çi mu ’cîzat in! 

Aya û suwer çi bevînat in!” (3/57-58) 

Ne mimkun e ku derbarê Îblîs de şîroveyên awarte bike. Armanca Xanî ew e ku bi 
riya Beko balê bikişîne ser Îblîs. Bi rola xwe ya di çîrokê de Beko rola Îblîs hildide 
ser xwe “ku sond xwariye heta roja qiyametê, ji bilî evdên bi îxlas, her kesî ji riya 
başiyê derxe”. 33 Digel ku her tiştî dizane û hertiştî dide kirinê, Xwedê îradeya cuzî 
daye evdê xwe ku riya xwe bixwe hilbijêrin, wekî Xanî jî dibêje. 34 

Xanî, di dawiya çîrokê de behsa dara serwî û çamê dike ku li ser qebra Mem û 
Zînê şîn dibe û wan temsîl dike û dîsa behsa dara kinêrê dike ku dikeve navbera wan 
(56/7-8). Bi vî awayîji mirovan re dibêje kupeywira Îblîsû şeytanji bîrnekin. Ji ber 
ku her tişt bi dijberê xwe ve tê zanîn, divê em bibêjin ku di serê vê beşê de ku Xanî 
qala Beko dike, cih dide çend têgehên ku dijberiyê nîşan didin, wekî: erd-esman, 
ronahî-tarî, sar-germ, ter-hişk, dewlemend-xizan, mîr-parsek, veqetan- pevgîhan, 
mirin-jiyan, dojeh-bihuşt. 

b) JI HEV VEQETÎN Û MECNUNÎ (26-43) 

Di vê beşê de em ê behsa veqetîn û tenêtî û tesîra fîzîkî û ruhî ya li ser evîndaran 
bikin. Ji ber ku Xanî dixwaze balê bikişîne ser tenêtiya giran a Mem û Zînê, vebêjiya 
xwe bi motifên rewşê û bi teswiran domandiye. Vebêja ku ji ber vegerîna navxweyî 
hinekî westar dibe, bi motifên buyerê yên li dawiya beşê dê dîsa çalak bibe. 

Piştî Tacdîn û Sitî dizewicin û diçin mala xwe, Mem û Zîn êdî mînanî berê nikarin 


31 Dewama jêgeranê, Ji bo nîqaş û şîroveyên Resûl bnr. b.n., 259-274. 

32 Resûl, b.n., 263. 

33 Derbarê Iblîs û Şeytan de gelek ayet hene. Li ser mijara me bnr. Qû’ran, Sûreyê Sad : 38/39-85 

34 Ji bo îradeya cuz’î û ayetên derbarê wê de bnr. Orhan Hançerlioglu, Islam Inançlari 
Sözlugii, Enqere: Pirtûkxaneya Remzi, 1984, 202-203. 




wan bibînin. Mem û Zîn ne tenê ji hev, ji hogirên xwe jî dûr ketine ku ger li cem wan 
bana wê di ber dilê wan de bidana, derd û kulê wan guhdar bikirana. Ji ber kesera 
jihevveqetînê rewşa wan a fîzîkî û ruhî roj bi roj xerabtir dibe. 

Guherînên fîzîkî û ruhî di Zîn de/ Rewşa evîndaran: 

Çil roji nexwor ne xab Zînê 

Ser ranedibû ji ser girîne 

Xwûna dili bû xida û xwarin 

Hêstir bixwe şerbet u vexwarin 

Hemware biroj eger bi şev bû 

Wê hal ji firqetê her ev bû 

Rojan digirî bi şev dikir ah 

Ewreng geriya de ’if ew mah (27/13-16) 

Ji ber veqetanê Zîn çil rojan tu tiştekî naxwe, ranazê, bi şev û roj digirî, ax û 
waxan dike. Ji ber van sedeman û hinek sedemên din Zîn bêhal dikeve, roj bi roj 
lawaztir dibe: 

Bedra rûvê wê bûye hîlalek 
Tel’et dinuma wekîxivalek (27/17 )35 

Hewldanên hevalê wê ku di ber dilê Zînê de werin: 

Gava şênbûn û geşbûna Zînê êdî ne wek berê ye, hingê hemtemenên wê û heval 
hogirên wê dibêjin qey ew ji Sitiyê dûrketiye lewma wisa xemgîn û giryan e. Hevalên 
wê, bedewiya wê tîne bîra wê ku cardin were ser halê xwe ye berê. Lê ew şîretên 
hevalê wê dikin, qet nakevin guhê wê. Xanî bi riya van şîretan hema hema hemû 
hêmanên bedewiyê ku di edebiyata klasîk de ji bo evîndaran tê bikaranîn û lîsteyeke 
tesîrên wan li ser evîndaran, dide. Çend Mînak: 

Min be ’di xeman ji qelbî rake 

Teşbîhê bi zulfê ber vi ba ke 

Çin çin bike tureê di şebreng 

Gul gul veke arîdê di gulreng (27/23-24) 

Me ’zun biki turreê di tarar 
Da hukmi bikin li şah u xwundikar 
Perdê ruj i ber gulan hilîne 
Bêsebriyê bulbulan bibine (27/36-37) 

Bêdengî û hîskirina tenêtiyê di nav komekê de, digel teseliya hevalan jî aşnebûn 
di Fuzûlî de jî heye. 36 Lê ew rewşa ji halketinê, xwe peritandinê wekî di mînakên 

35 ffeman gotin di Nizamî’de jî berbas dibin: "Rûyê wê ye wekî hîva çarde rojî guherî heyikê, 
dişibiya xiyaleke bejnbilin wekî serwiyê.” Ev malik di Nîzamî de ji bo Leylaya ku li ber 
sekeratê ye hatiye gotin. Nizamî, b.rt., 227. 

Ya ji bo van malikan îlhamê dide Xanî, Nîzamî ye. Nîzarnî vê tiştê wekî motîfek nanirxîne, 


36 



jor de jî diyar e, dirêjtir û cudatir hatiye gotin. Her wiha metn xwediyê asteke tîr a 
xeyalê û wateyê ye. (27/19-45). 

Motîfên vegotina halê ruh: 

Di metnên kevn de, bi taybetî di mesnewiyan de ravekirina halê ruhê mirov 
bi riya şibandinê axaftina bi tiştan re, rêbazeke berbelav e. Di vê beşê de axaftina 
Zînê bi xem, mûm û perwaneyê re; axaftina Mem bi dilê xwe, Dicle û bayê sebayê 
re motîfên bi vî awayî ne ku behsa halê wan dikin. Ev motîf herwiha çar hemanan 
(anasirê erbaa), yanê av, hewa, agir û erdê temsîl dikin. Axaftina bi mûmê, perwane 
û bi bayê sebayê re di Fuzûlî de jî heye. 37 Wekî di jêgiranên li jêr de dixuye bandora 
Fuzûlî li ser Xanî herî zêde di vê beşê de derdikeve holê. Ka em yek bi yek ji van 
vegotinên motîfî binêrin: 


Axaftina Zînê bi xemê re (28): 

“ Kî”ey hemnefesê di bênewayan, feryadresê di picefayan; Hemderdê di derde- 
mendan, hemperdeê sirrê mustemendan; Hemrazê dilê di dilbirînan, hemxwabeê 
xatirê hezînan; Hemkaseê xwanê bête ’eman! Bi vê xîtabê Zîn di dilê xwe de dibêje 
aşiq bêyî ku xeman bikişînin nagihîjin “cemalê” û “salik” jî nagihîjin “celaf’ê. Di 
dilê wê de ji bilî xemê tu hevalê wê nemane, ji ber vê dilê wê şên e. ( 28/5-6,7) 

Carcaran di xeberdanên xwe de ji Sitiyê re dibêje: “Ji te re şahî (Tacdîn), ji min re 
jî xem (Mem) bûye qismet. Ev qewimîneke “teqdîra ezelê” ye. Ji ber ku xem ketine 
sûreta Mem, ez li ser hev xemê dikişînim.” Ez vê xeyala cuda û balkêş jê werdigirim: 

Xem çunkû li sûretê Mem ne 

Lew xem ji mir ali ser xemê ne (29/10) 

Bi vê beşa bi deh malikî Xanî dibêje ku di çîrokê de tişta ku bûyeran bi rê ve dibe 
ev “teqdîra ezel/Xwedê” ye. Zîn jî wekî Mem, a hatiye hilbijartin e. 


Axaftina bi mûmê re (30): 

Zîn, tevî mûmê digihîje sibê û bi agirê di dilê xwe de wekî mûmê dihele. Lê ji 
mûmê jî teseliyekê nabîne. “Ya ku ji te de dihele fitîl, a min jî rişteyî giyan/ bendê 
giyanê ye. Tu tenê şevan dihelî lê ez şev û roj”. Ev motîfa bi vî awayî behsa şewatê 
dike û digel Fuzûlî di gelek mesnewiyan de tê hemberî me. Lê dîsa jî Xanî hêmayên 
nû dîtine: 

Derdê min û te jivek biferq e 
Ew ferqi ji xerbê ta bi şerq e 

lê wiha qala Leylaya kuji bo xemgîniya xwe bi kesî nede hîskirin şevên xwe bi giriyê derbas 
dike bi vê teşbiha mûmê, dike: “ Wekî mûman di nav kenên bijan dijiya (...) Ji ber agirê 
veqetanê wisa dişewitî ku, ne dûyê wê derdiket ne jî ronî dida” Nîzamî, Leyla ile Mecnun, 
wer. Ali Nihat Tarlan, îstanbul: 1990, 101. 

37 Ji bo danberhevê bnr . “Bu Leylî ahvalinden bir haberdûr ve Ma'şûk-iaşik-pîşe etvarindan 
bir eserdir", b.n., 206-210). 



Maşriq tu yî agîrê te zahir 

Mexrib ez û batinê min agir (30/5) 

Di vê danberhevê de peyvên wekî “Rojhilat/Şerq” û “Rojava/Xerb” hatine gotin 
ji bo ku ferqa wan were nîşandan. Di malika duyem de têkiliya peyvên “Rojhilat/ 
Maşriq” û “Rojava/Mexrîb”ê bi rojê re heye. Wiha tê gotin: “Agirê te wekî rojê 
rasterast dixuye. Agirê min naxuye ji ber ku agire min di hundur de ye. Ez ew cih 
im ku roj lê diqulibe, ango ez Mexrîb im.” Ew roja ku diqulibe rengê gogeke agir 
dide û bibîrxistinên wekî dilê Zînê, tesewura Mem wek rojê 38 di vê malikê de hene; 
herwiha temsîla roj-hîvê jî heye. Di axaftina Zînê bi perwaneyê re ev temsîla bêtir 
hatiye qalkirin: 

Wê cism munewwera melekrûh 

Beydaqemera muqabelet Yûh (31/11) 

Axaftina Zînê bi perwaneyê re (31): 

Di vê beşê de Zîn xwe raserî perwaneyê dibîne û em dikarin bibêjin ku di vê beşê 
de Xanî Fuzûlî tenzîr dike/bersivê dide wî. 39 Li jêrê gotin û wateyên nêzî hev hene û 
malikên ku gotinên wan nêzî hev in, hatine rêzkirin: 


Fuzûlî 

Xanî 

K'ey tair-i aşiyane-i aşk 

Ser-geşte-i ab u dane-i aşk (1268) 

K ’ey tairê aşiyanê firqet 

Wey bulbulê bositanê hîrqet (31/2) 

Sensen reh-i aşk içinde sadik 

Aşik amma tamam aşik (1268) 

Ey guccetê aşiqê di saib 

Vey mûbsilê miidde’ayê kazib (31/3) 

Bir görmege yari can veriirsen 

Bir zevke iki cihan verursen (1270) 

Hani sitem-i belaya dözmek 

Aşka dûşiiben cefaya dözmek (1280) 

Muşkil ki meniim kimi olup zar 

Mence ola sende şevk-i dîdar (1273) 

Bir şu ’leye sen nisar ediip can 

Diişvdr gamun kdursen dsan (1276) 

Merdane dibaxşi canî erzan 

Heyfa ku bi mergiran î lerzan (31/4) 

Bêsebr î û bêsukûn û bêtab 

Lewra xwe dikîbi zûyîpirtab (31/7) 

Hoşdur taleb-i fenada haliin 

Gûyd ki fenadurur visalûn (1271) 

Nawestî demek li ber hewayê 

Napuxte teleb dikîfenayê (31/5) 


38 Ya ji bo van malikan îlhamê dide Xanî, Nîzamî ye. Nîzamî vê tiştê wekî motîfek nanirxîne, 
lê wiha qala Leylaya ku ji bo xemgîniya xwe bi kesî nede hîskirin şevên xwe bi giriyê derbas 
dike bi vê teşbiha mûmê, dike: “ Wekî mûman di nav kenên bijan dijiya (...) Ji ber agirê 
veqetanê wusa dişewitî ku, ne dûyê wê derdiket ne jî ronî dida” Nîzamî, Leyla ile Mecnun, 
wer. Ali Nihat Tarlan, îstanbul:1990, 101. 

39 Fuzûlî, “Leylînin pervaneye keşf-i razidir”, h.n.., 214-216. (malikên 1267-88. ) Ji aliyê 
vebêjiyê dişibe Fuzûlî û di “ji felekê şikayet” de derdikeve holê. 









Ferqa herî mezin a ku di navbera herdu berheman de dixuye eve lcu: di Xanî de Zîn 
bi daxwaza fenabûnê ku ruh bide, dibêje perwaneyê “di navbera yên xam û nexam 
de ferqek heye û yên pijiyane tu carî naşewitin, tune nabin.” Bi vî awayî mînaka 
semenderê dide û refereyê Fîz. Îbrahîm dike. (31/8-10) 

Ev asta tehkiyê behsa guherîna ruhî ya Zînê dike. Bi riya van motîfan tê gotin ku 
Zîn di nav tenêtiyeke kesîf de ye, bi agirê xemê disoje û bi xeyala Mem ku dilê wê 
bi temamî ketiyê ve dijî. Tarîtî, awayekî halê ruhê Zînê ye. 

Guherînên fîzîkî û ruhî di Mem de (32): 

Zîn wek Leylayê li quncikekê ketiye înzîwayê; Mem jî wekî Mecnûn li cihekî 
nekariye bisekine û ji mirovan, ji bajêr dûr ketiye. Di semavê beşê de hatiye ravekirin 
ku Mem jî wê bibe wekî Mecnûn: “Mecnûniya Memêye ji eşqa Leylayî Wamiqiva 
wi ye ji derdê ‘Ezravê ” 

Xanî bi mijara “hesret”ê dest bi meseleyê dike. Mem, wisa dixwaze yara xwe 
bibîne ku hiş di sêrî de nemaye: 

Mem jîji xivalê rûyê dildar 

Ye ’ni ku ji arizûvê dîdar 

Bû dînekî dilpezîrê sewda 

Mecnûnekî bênezîrê şeyda (32/1-2) 

Di van malikan de ji bo ravekirina halê Mecnunkî peyvên wekî “evîndarî, şeyda, 
dînîtî (hiş di sêrî de nemayin), saw, wehşet, teşne-leb” gelek caran derbas dibin. 

Xanî, dîsa cih dide rola qederê û dibêje Tacdîn wîsal e, ew destê digihîje Mem 
jî melal e. (32/10) Mem wisa bûye, êdî nikare bi destebirakê xwe Tacdîn re jî xeber 
bide ku bêhna wî fireh bibe û dostaniya xwe bidomîne. Ji bajêr dûr dikeve û Şetê 
Kûr/Çemê Dîcleyê dike hemderdê xwe. 

Axaftina Mem bi Şetê Kûr/Çemê Dîcleyê re: 

Av, di edebiyata klasîk de teşbîheke klîşe ye û bi paqijî û xwerûbûna xwe dil, 
giyan, ruhê aşiq temsîl dike. Çem, çivan dide xwe û bi coş diçe. Bi vî awayî dişibe 
aşiqên ku li evîndarên xwe digerin. Mem, Dîcleyê dişibîne ruhê xwe, diçe cem û 
dipirsê çima wisa bêsebr, bêqerar diherike û çima li rex Cizîrê wisa sergeşte dibe. 
Dîcleyê, wekî evîndarek Cizîr hildaye nav milê xwe, lê dîsa jî ruhê wê sukûtê nabîne. 
Mem li ber vê rewşê şaş dibe, baş fehm nake. Bi kurtasî dibêje: “Ger ez bigirîm we 
ger binalim, ez bimirim we ger bikalim; Herçî ku ez bikim rewa ye... Derdê dilê min 
ku bêdewa ye. Dîcleya heqîqî ez im.” 

Dîcle, motîfek e ku asta wateyî ya metnê bilindtir dilce. Dîcle, wekî hêmaneke 
erdnîgariyeke realîst û wekî dilsoziyeke vê erdnigariyê hatiye hilbijartin. Ger ne 
şîroveyeke awarte be Dîcle, çemek e ku xweliya laşê Xellacê Mensûr ketiye nav. 


Axaftina bi bayê sebayê re: 


Mem, paşê xema dilê xwe ji bayê sebayê re dibêje û ji bayê dixwaze ku nameyekê 
ku halê xwe tê de dibêje, bibe ber deriyê yaran xwe û dema vegeriya jî ji xaka ber 
deriyê wê tutiyan bîne. Ev herdu peyv, yanê “tutiya “ û bi taybetî jî “seba” ya ku 
xeberên evîndaran radigihîne hev, ji aliyê helbestkaran ve zehf tên bikaranîn. 

Ew deriyê bextiyariyê ku bayê sebayê wê biçe li erşê ye. Zîn bedeweke bejnbilind 
e jirêzê nîne, “Sîdretu’n nîhaye” (Dara Sînorê ya dawî) ye. “Sîdre” bi wateya xwe ya 
tesewufî rawestgeha dawî ye ku mirov Xwedê nas bike û rawesgeha dawî ya zanînê 
ye. Sebayê here cihê dawî 40 ku Cibraîl nikaribû biçûyayê, ger biçûya jî wê bişewitiya 
û wê rîsaleya hesretê ragihîne ku Mem bi xwîna dilê xwe li bîbika çavê xwe nivîsiye: 

Ev name ku xwûnê dil mîdad e 

Ev seflie ku merdumek sewad e (34/10) 

Ku li bîbika çavê mirov bi hibrê hatibe nivîsîn, ji girînê zêdetir çavê mirov bi 
xwînê hatibe girtin tê wê wateyê ku çavê Mem ji Zînê wêdetir her ji tiştî re girtî 
ye. Xwîn made ye. Xwîngîrîn tê wê wateyê ku mirov êdî ji madeyê/masîwa, xwe 
şûştiye. Ev malika nîşan dide ku êdî Mem di eşqê de pêşde çûye û êdî amade ye ji 
bo tecelliya îlahî. Mem di nameyê de ji bo Zînê dibêje tu “metleê nûrê Zulcelal î”, 
“menbeê Kewser a zelal î”, “menzer û mezhera îlahî” yî. Yanê tu yî, cihê ku nûra 
Xwedê dest pê dike, çavkaniya ava Kewserê û neynika ku nûra Xwedê tecellî dike 
û wekî “qiblegeha min” gazî Zînê dike: (34/13-15) 

Bêjê ji me ra ku padişahim 

Benden ana sövle kiblegahun (34/13) 

Em dizanin dema ku mirov nimêj dike, berê xwe dide Kabeyê. Li vir, ew cihê ku 
Zînê lê ye wekî erdekî pîroz, wekî Kabeyê hatiye teswîrkirin. Di dawiya çîrokê de 
jî ev tesewir derdikeve holê. Zîn tê zîndana ku Mem tê de ye û Mem li wir li dora 
Zînê dizivire wekî Kabeyê tewaf bike du caran dizivire û dibêje wê “tu qiblegeha 
min î”. ( 52 / 48 ) Li vir divê êdî em rasterast bibêjin ku bi çavê Mem, Zîn êdî bûye 
hemû kaînat. 

Axaftina Mem bi dilê xwe re (35): 

Mem, hêj beriya ku teceliya îlahî pêk bê, ruhê xwe di hefsa bedenê de dihêle û bi 
tena serê xwe dikeve pey xwestekên (hewa) xwe. Bangî dilê xwe dike û ji ber ku dilê 
wî xwe bi sûretê ve giredaye, şerê dilê xwe dike. Halbûkî, ew regezên bedewiyê wekî 
por, şanik û birû kemîn in. Ev kemîn ji bo ku wî bixapînin, zimanê xwe şîrîn dikin. 

Xanî têkoşîna ku Mem bi nefsa xwe re dike, bi axaftina hundirîn dide. Di vê 
axaftinê de ku Mem nikare hukmî dilê xwe bike, ev gotinên li jêr girîng in: 

Lew’ra tu numûnedarê zat î 

Avîneê sûretê sîfat î (35/15) 


40 Ji bo zêdetir agahî li ser peyvê bnr. Yildinm, b.n.., 136. jêrenot, s.283. 



Sabit be ku da ne naxelefbî 
Da waqifê sirrê “men ’eref” bî (35/20) 

Di tesewufê de dil, ango xezîna razan; ew cih e ku Xwedê nezer lê dike, kemalat 
û cemalata îlahî herî baş li vir tecalla dilce. 41 Wekî ku Xanî dibêje, hindî ku çira canê 
neşewite esasa razan demakeve holê. (35/12) 42 “Eşqa navbera Mem û Zîn û guherîna 
ji mecazî ber bi heqîqî, bi kurtahî wiha hatiye derbirîn: 

Ew çendî ewî digel dilî got 
Naçarî dilê dilî bi wî sot 
Dûkel ji herareta suweyda 
Rabû tijî bû mehellê sewda 

Ewrek te digo ji erdê rabû 
Evrazi li asîmanan cema bû 
Wî ‘ewrî ji nîveka hinavan 
Xwûnbarî dikir bi herdu çavan 43 
Seyla cegerê wisa li gurr hat 
Goya ku bi ser Erez ve Gur hat 

Sehra hemû bûye sehnê bustan 

Sahil bûye gulşen û gulistan (35/36-45) 

Mem, ji ber vê guherînaruhî û bedenî nexweş dikeve û tam 40 rojan bêhemdê xwe 
li ber çemekî dimîne. Di qelbê mirov de cihê îdrakê yanê suweyda tevdigere ango 
bi hatina feyza îlahî halê wecd/coşî dest pê dike. Ev rewş bi siruşta ku bi destpêka 
biharê re ji nû ve can dide, tê teswîrkirin. 44 

Bi germbûna axê, zêdebûna hilm û dûkela avê, tevgerên ewran, barîna baranên 
geş çemên Erez, Gur, Ferat û Dicle coşî dibin, sirûşt cardin vedije. Xanî, di heman 
demê de vê erdnîgariya ku bi xwe lê dijî, li ber çavê me wek wêneyeke mezin radixe. 

Di merhaleya mecnûnîbûyînê de sê bûyêr tên vegotin: çûyîna nêçîrê ya Mîr, di 
baxçeyê de rastîhevhatina Mem û Zîn, vegera ji nêçîrê, şewitandina mala Tacdîn, 

41 Uludag, 140 

42 Ji bo ew têgehên ku di vê beşê de derbas dibin, bnr. Yildirim, b.n., jêrenotên rûpelên 288-92. 

43 Bnr. Quran, Sûreyê Nûr: 24/43. "Ma tu nizanî ku Xwedê Teala (ku derê bivê) ewran diajo 
ser wir; piştre wan tîne bal hev, piştre wan li ser dike şiker, vêca tu dibînî ku ji nava wan 
(ewran) baran dibare. Xwedê Teala ji ewrên mîna çiyan teyrokê lê dixe, kê jî bivê wê ji (ser) 
wî vedigerîne. Hindik dimîne ku roniya birûskan çavan kor bike!” 

44 Ew "çola” ku bi hêstirên Mem şil bû û ji nû ve vejiya, belê, li ser vê meselê Xwedê bizane 
çend helbestvan şi’r nivîsîne, lê bawerim ku ji nav wan ya herî rind ya Baqî ye: 

“Giryan o Leylîveş n’ola sahraya salsa Bakî’yi/ Mecnûn’un ab-i çeşmine hak-i beyaban teşnedûr” 



agahdarbûyîna Mîr derbarê evîna Mem û Zîn de, kişiklîstina Mem û Mîr û têkçûna 
Mem û ketina zindanê. (36-45) 

Rastîhevhatina Mem û Zînê, Şayes û Motîfên li vir (36-37): 

Serenava “çûyîna nêçîrê ya Mîr/ji xilasbûna qeyd û zincîran a Mem û Zîn” (36), 
diyar dike ku metn dê ji westariyê derkeve. Beriya ku derbasî vegotina bûyerê bibe, 
ji bo nîşandayîna guherîna demê û hem jî ya lehengên çîrokan, teswîrên bax (baxçeyê 
Mîr) û demsala havînê hatine kirin. 

Şayesandina Demsala Havînê: 

Herçend di metnê de demsal bi eşkereyî nehatibe gotin jî (rojeke xweş bi fesl û 
eyyam 36/2) şayeseyên li vir diyar dike ku rojekji rojên havînê ye ku ronak û xweş e: 
Ferraşê qeda bi sun 'ê qudret 
Xebra kiribû misalê cennet 
Meşşate sîfet cihanê dîrîn 
Tezyîn kiribû ‘erûse ayîn 
Heryek ji newal û kûh û deştan 
Reh şubhetê goşeyed bihiştan 
Her rewde riyadê xuldê ekber 
Her çeşme ji ‘evnê abê Kewser 
Her kûh ji rengê Tûrê Mûsa 
Ji enwarê tecelliyê teyîsa 
Her nehrek ji rengê ejdeha bûn 
Her sebze bi mucî’zan ‘Esa bûn 
Her darji feydê newbeharî 
Têk şu ’le dida ji nûrê Barî 
Her gul ji misalê ateşê Tûr 
Yek meş ’elê bêqusûr ê pirnûr 
Her murxê seher bixwe Kelîmek 
Her tûtî û qumriyek nedîmek 
Her nexlî nîdakunende her gah 
Teşbîhê Şecer digo: “Enellah ”(36/2-12) 

Bi kurtî, ew şayeseyên havînê yên ku ji germa her derê diqijilîne, refereyên 
ayetên Quranê 45 nîşanî me dide ku Mem xwedanê wesfên celalî û cemalî ye. Mirov 
dibêje qey siraşt her wekî bûye tecelîgeha Mûsa pêxember; di hemû firişteyên sax 

45 Di berhemê de ji bo refereyên Quranê derbarê Hz. Musa de bnr. A’raf: 7/142-44; Taha 
20/17-21; Kasas: 28/29-31. Herwiha ji bo agahiyên berfireh yên tefsîran jî dihundirîne bnr. 
Yildirim b.n. r. 294-95. 



û nesax de nûra Xwedê kifş dibe. Mirov dikarê vê rewşê wekî xilasbûna ji tarîtiya 
nefsê, bixwîne. 

Baxçeyê Mîr (37): 

Ew bax û baxçeyê Mîr Zeyneddîn ku bi baxên îremê re tên qiyaskirin wek şaye- 
seyeke bihiştî hatiye vegotin. Ew her dar û çivîkên li baxçe, mirov dibêje qey horî 
û qesrên cennetê ne. Ew çemê diherike û diçe, wekî ava Kewserê ye ku parêzerê 
bihiştê Ridwan ji bo şûştina dest û rûyê mirovan sebîl dike: 

Baxek we hebû Emîr Zeynedîn 
Bexê Iremê diçû bi mizgîn 
Her dewhe ji wî û her tuyûrek 
Yek qesir ji cennetê û hûrek 
Bo şûştinê dest û pê û çavan 
Kewser kiribû sebîlê Ridwan (3 7/1-3) 

Ew serwiyên ku gihîştine “meqamê sidreyê”, tîtavên ku dişibine firişteyan, darên 
çinar û kevot, darên fêkiyan ên curbicur û hemû hebûnên di vî baxçeyê de Mem û 
Zînê nîşan dide: 46 

Teşbîhê Mem dilê senewber 

Sadpare ji işqê qeddê-i ‘er ’er 

Narinc û turuncê şubhê Zînê 

Zerbûyîji 'illeta evîne (37/5-6) 

Naverasta vî baxçeyê ji gelek şahî û fasilan pêk tê ku weke kurteyeke pirtûkekê ye: 

Sahna rezî mucmela kîtabek 

Her qit ’e û fasle fasl û babek (3 7/11) 

Ev îfade, di naverasta berhemê de wekî mînyaturek dixuye. 47 Xêncî vê, Xanî raserî 
vî baxçeyê şibandiye salnameyeke ku munecîmekî amade kiriye. Ew kulîlkên baxçe 
jî naveroka vê salnameyê ye, her yek ji wan jî wekî xetên reş û kesk in ku xweşî û 
nexweşiya bextê mirov nîşan didin. (37/12-15) (Ew kulîlkên reyhan û sunbul, îşareta 
xettê reyhanî û sunbulî dikin). 

Li gorî nîşanên zimanî yên Xanî, em dikarin bibêjin ku nîveka vî baxçeyê wekî 
şewqvedana bihişta Ednê ye. Di ferhengê de “edn”, ew cihê ku herdem li wê rûdinên, 


46 Ev şayeser, di mesnewiyên Yûsifû Zuleyxa de, ji dîwarên Zuleyxayê bigire hetanî mefraşatên 
wê, li her derê teswirên wê û Yûsif bi hev re hatibû çêkirin, tîne hîra mirov. Hz. Yûsif di vê 
koşkê de dikarê dawênpakiya xwe biparêze û bireve lê, dê bikeve zindanê. Dîsa, gava jinên 
Misrî rûyê Hz. Yûsif dibînin şûna hûrkirina wan turuncan tiliya dibirin; ev peyvên “narinc û 
turunc vê sehneyê tîne bîra mirov. 

47 Gava ku em vê derbirana “Nîveka wê baxçê kurteya kitêbekê bu” mêze dikin, wekî ew 
mînyatûrên ku kurteya mijara berhemên destnivîsar in, dixuye. Li binê rûpelê hewzek 
(Kewser), bi îxtîmaleke mezin fîgûreke mirovekî bi per û bask heye ku dêrî vedike (Ridwan), 
gul û kulîlk û dar û ber û hwd. Ev beşa pirtûkê bi refereyên xwe yên eşkere wekî vegotina 
nimînandî ya Sûreyê Rehman (Sûreyê 55.) e ku bi jimara xwe tam di nîvekê de ye. 



îkamet dikin; nîveka an jî navenda tiştekî; kana gewher û madenan e, lê di Tewratê de 
ew baxçe ye kn Hz. Adem piştî ku hatiye afirandin li wir jiyaye. Li vir, behsa çemekî 
dike ku piştre dibe çar çiq, behsa darên serwî û senewberan û behsa fêkiyên şîrîn û 
xweşik tên kirin. Di Quranê de jî behsa wan tên kirin wekî qesr û xaniyên rind, text, 
kincên kesk û tenik ên bi zîv û durran ve hatine xemilandin, fêkî û xwarinên têvel, 
ew horiyên ku girêdayî hevsera xwe ne û çavên wan ji yekî din nabîne. Di tefsîrên 
Quranê de jî behsa wan qesr û serayan tên kirin û dîsa dibêje ku di nav wan de kaniyên 
bi navê “tesnîm” û “selsebîl” bi xweşikî diherikin û diçin. 48 

Herwiha di dawiya metnê de Mem dibêje ku em hêj negihîştine bihişta Ednê lê 
ji ber ku em bêyî ku zîna bikin terka vê meskena fanî dikin, nîkaha me dê li bihiştê 
bê birîn. Dîsa dibêje ku ev der cihê gihîştina Xwedê ye, bihişteke taybet e ji bo 
evîndaran, em vê bihiştê dixwazin û dûre duayên wan tên pejirandin û piştre berzê 
jorê dibin. (52/84-96) 

Niha em ê li vê serenavê ku bi îşaretên tesewufî re têkildar e, binêrin: 

Dastanê bostanê cennetnîşan ê miran/Ku bûye “mecmeu 'l-behreyn "a eşqa herdu 
dilfikaran/Metleu ’n-neyyîreyn "a şewqa husna herdu gul’îzaran (37) 

Di tesewufê de MecmeuT-Behreyn meqama Kabê Kewseyn; meqama cem’uT- 
wucûd e ku li vir navên îlahî û heqîqetên kewnî xwe digihînin hev û du. Ji ber ku 
alema madî û manewî di dil de dibin yek, îşaretî qelb tê kirin. 49 Ji pêkvehatina heyv û 
rojê re “îçtîma” 50 tê gotin ku hingê heyv wekî serê dasê zirav dixuye. Ew munecîmên 
ku li gor dûrbûna stêrkan kesan ji tiştên bêyom û biyom agahdar dike, di vê beşê de 
derbas dibe ku têkiliya vê bi bêjeya “neyîreyn”ê re heye. Zîn ji ber xema eşqê her 
diçe dihele, lê gava ku dibe weke heyva nûzayî duayên wê qebûl dibin û êdî dikare 
Mem bibîne. Encax hingê deriyê baxçê vedibe û Mem dikare bikevê. Lê ev kemîn 
e. Mem, ew roja ku herkes diçe nêçîrê tê dikeve baxçeyê Mîr. Lê nizane ku bi xwe jî 
nêçîr e, ji bo dîtina xezala xwe di wê baxçeyê de dê bibe nêçîr. Bi vegotina motîfên 
kevneşopî çûka dil, di baxçeya bedew de ku rûyê evînê dinimîne, dê bikeve tora şê 
û biskan. Muqederata reş û spî ku qeder/munecîm wê diyar dike dê li vî baxçeyî pêk 
bê; Mem û Zîn wê li vî baxçeyê hev bibînin, Mîr ji Mem re dê li vî baxçeyê şahê 
bikişîne û bibêje “mat”. Ev baxçe ne tenê yê Mîr Zeyneddîn e, “Baxçeyê Mîran” e 
û bo çîroka vê jî nivîseke din divê. 

Zîn û Baxçe: 

Zîn, çûyîna (nêçîrê) Mîr û hemû mêrên Botanê ji xwe re wek fersendekê dibîne, 
xwe ji xizmetkaran xilas dike û bi hêviyekê ku ji xwe re hemderdekî bibîne derdikeve 
baxçe. Bihîstiye ku ew bilbilê ku bextê wî ji rengê qijikê reştir e, li vî baxçeyê ye. 

48 Bnr. maddeya “Adn”, Diyanet Vakfi îslam Ansiklopedisi, fstanbul: 1988, 390-91 

49 Uludag, b.n.., 321. 

50 “Vêca gava çav şaş û zeloq dibin... Heyv xerab dibe... Roj û heyv li hev tên civandin (û 
dibin yek)” Quran, Sûreyê El- Qiyamet: 75/ 7-9. 



Bi rengê hemderdî û ehlê hal ji wî dennanê derdê xwe dipirse. 51 

Zîn gava ku derdikeve baxçeyê dibîne ku ne tenê bilbil; helale, gonce, pelên 
darê, hemû kevir û menner, hemû hebûnên li wê derê jê re dibin hemderd. Hemû jî 
li ber Zînê dikevin. Zîn û baxçe êdî bûne yek. (38/7-31) Zîn bi wan re bûye hemhal 
û hemderd. 

Xanî vê şayeseya xwe li ser remza neynikê ava kiriye. Zîn, di her parçeyî de 
heman rûyî ango rûyê xwe dibîne. Tiştê ku ji her yekê wan şewq vedide bi tenê eşq 
e. Wekî li motîfên li jêr jî dixuye Xanî diyarbûna eşqê barî ser milê têgehên mecazî 
jî kiriye. Mecazên ku dilberê nîşan didin jî êdî bengiyê dinimînin. 

Axaftina Zînê bi gulên zer re: 

Zîn çavên xwe li baxçeyê digerîne û ji bo ku wan zêdetir dişibîne xwe, bi gulên 
zer re diaxive. Zîn, wan wekî xwe rengzer, zeîf, xemgîn, derdkeş, nexweş, hezîn, 
sîng-perçivî, zelîl û bênesîb dibîne. Dihizire ku ew jî ji evîndarên xwe dûr ketine û 
bilbil bi gulên sor re elaqedar in. (38/32-38) 

Ew gula ku bi kevneşopî temsîla dilberê dike, li vir wek sifeteke evîndariyê bûye 
gula zer. Mirov dikare vê rewşê wek nûjeniyê bibîne ku ji sînorên hizrên asayî yên 
helbesta klasîk derketiye. Di mînaka li jêr de mirov dibîne ku gul û bilbil jî evîndar in. 

Pejmurde kirin bi rengî sorgul 

Efsurde kirin bi dengî bulbul (38/30) 

Xanî dê dûre gul û bilbil ji bo teşbîha Mem bi kar bîne: 

Xweşreng û letîf e şubhê sorgul 

Yan jar û ze ‘îf e mislê bulbul? (45/38) 

Xanî, cihêtiya navbera wan an ji holê rakiriye yanjî hinekjê biriye. Lewra dix- 
waze ku me bibe dawiyekê ku “eşq, dildar, dilketî û yên din hemû dê bibêjin: Ew”. 

Şewqvedana heman baxçeyê di Mem de hinekî din cudatir e. Yek kulîlk jî di nav 
vî baxçeyê de nedigihîşte neynika Zînê. Wî bilbilê ku ji her çar aliyê dinyayê ji bo 
gulan fîxan dike, lome dikir. Lê belê Zîn, wekî teyrê Enqa li pişt perdê ye ku mirov 
nikare xwe bigihîne wê. Jê re wiha dibêje: “Di dirûvê meşûqê de horî yan jî melek 
hebin, ew nikarin bibin dermanê qet tu derdan. Lê, ger weke Zîn yan jî teyrê Enqa 
bêhevta be, ji xêncî sebr û mirinê jê re tu derman nîne.” (29/26-29) Bi van gotinan, 
mirina Mem hatiye vegotin. 

51 Motîfa “piştî qetanê rojeke biharê digihîjin hev” di hemû metnên Leyla û Mecnûnê de hene. 
Herçiqas fonksiyonên wan cuda be jî, ev şayeser a ku di Mem û Zinê de heye herî zêde dişibe 
ya Nîzamî. Di Nîzamî de Leyla, salekê piştî qetanê, ji bo derbarê evîndara xwe tiştek bibîne, 
dilê xwe hinek fireh bike derdikeve baxçeyê ku “derdê xwe ji bilbila serxweş re bibêje, 
derdên xwe ji nû ve taze bike”. “Bilbila serxweş” a Nîzamî, di Xanî de bi wesfên rûhî û 
bedenî ya Zîn, bi awayekî giştî hatiye vegotin. (38/9-15). Li vir, ew bilbila ku bextê wê wekî 
qijika reş e, dibe ku pêwendiya wê bi qijika (Axaftina Mecnûn bi qijikê re) Nîzamî re hebe. 
Ji bo danberhevan bnr. Nizamî, b.n.., 135-36 



Zîn dikeve binê ebayê Mem (40): 

Di hemû çîrokên evînî de evîndar biharî rastî hev tên û hevhezkirina wan di hi- 
nekan de kêm, di hinekan de jî bi hûrgilî û bi mecazên teşbîhî hatine vegotin. Xanî 
jî yek ji wan e ku çi ji destê wî hatiye, kiriye. Evîndar di baxçeyê de rastî hev tên û 
ji hev hez dikin. Di hemû çîrokên Leyla û Mecnûnê de jî ew hevhezkirin heye lê ev 
hevhezkirinji şehwetê dûr e. Xanî, wê tiştê wiha tîne zimên: “evişandibûn teserrûf’, 
“serheddê zerafetan kemer bû”, “nakit çû qebûliya ecaset” (39/57, 59, 61). 52 

Di vê beşê de yekji wan bûyerên girîng ev e ku, Zîn gava dengê Mîr dibihîse ku ji 
nêçîrê vedigere, xwe di bin ebaya Mem de vedişêre. “Ketina bin ebayê” yekparebûnê 
û bi paya “berzah”ê ji holê rabûna duyatiya obje-suje, ez-tu temsîl dike. Ev temsîla 
wekî “di bedenekê de du can” tê ravekirin, ji Nîzamî bigirin heta çend helbestvanên 
ku li pey wî hatine, bi çend veguherînên biçûk ev guherto wek motîfa “qalik-kakil” 53 
bi kar anîne. Xani ev temsîl wekî mijar hildaye û di vê peywendê de bi bûyer û 
motîfên wiha bi kar aniye û vegotin berfirehtir kiriye: Veşartina rêzan, serxweşê 
Mem, ji bo ku Mem xelas bikin Tacdîn û Sitî agir berdane mala xwe û bi vî awayî 
dostaniya rasteqîn hatiye fehmkirin. Xanî, di destpêka mijarê de (dema xitabî saqî 
dike) dibêje ew bi xwe jî “serxweşê bezmê elest e” û xwe bi lehengên çîroka xwe ve 
yek digire û balê dikişîne ser vê motîfê: 

Zîna hewesa dilê hewayê 

Min dabite nave xwe 'ebayê (40/12) 

Mirnkun e mirov peywendiyê di navbera vê motîfê û “Alê Aba” de bibîne. 54 

Du guliyên Zînê bi mora Şahmeranê: 

Dîtin du kezîji mişkê Tatar 

Manendê du ser bi muhre şehmar 

52 Nîzamî wiha dibêje: “Ew eşqa ku ji aliyê pakiyê ve Îlahî be, ewpêwendiya wê ‘eşqê 
bi şehwetê re tu nabe (...) ew eşqa ku xwe dispêre şehwetê nikare zêde bidome”. Ji bo 
vegotinên Nîzamî û yên din, bnr. Agah Sirn Levent, Arap, Fars ve Tiirk Edebiyatlarinda 
Leyla ve Mecnun Hikayesi, Ankara: TurkTarih Kurumu, 1959. 

53 Di Nîzamî de dema Mecnûn li çolê digere li cihekî dibîne ku navên herduyan li cem hev 
hatiye nivîsandin û navê Leylayê li erdê paqij dike û dibêje “hi me herduyan re nîşanek bes 
e”. Dema jê pirs dikin “ka te çima navê Leylayê paqij kir, yê xwe hîşt” ew jî dibêje: “ne rast e 
ku ez bibim kakil û ew bibe qalik; divê ez bibime qalik”. Di Emîr Husrev de wiha tê gotin “du 
magz ber yekî pust” , du heb ketine nav qalikekî. Bnr. Levent, b.n. 19,39 û helbestanên din. 

54 Di tevsîra sûreya Ahzab de Pêxember Hz. Elî, Fatima, Hesen û Husên hildaye bin ‘ebaya 
xwe û gotiye ev Ehlê Beyt in. Ji ber vê ji Xwedê xwestiye ku ew ji her kirêtî û nebaşiyê 
werin paqijkirin. Ji ber vê ye ku tevayî Pêxember ev pênc kes re Alê Aba - Ehlê Kîsa tê 
gotin. Wateya wê kesên ketine bi ebayê ye. bnr. Abdûlbaki Gölpinarli, Tasavvuf’tan Dilimize 
Geçen Deyimler ve Atasözleri, Ankara: înkilap û Aka, 1977, 3-4 



Gerdayî di paşila Mem da 

Mem mayî di heybet û xemê da (41/4-5) 

Peywira vê motîfê di çîrokê de ew e ku Zîn porê xwe yê hûnandî nîşanî Tacdîn 
dike û alikariya wî dixwaze. Xanî motîfa Şahmeran ji bo Mîr jî bi kar tîne û dibêje 
ji ber ku hikumdar xwedî jehra kujer û mor in, ji nijada şahmeran in, mirovên biaqil 
divê ji maran dûr bikeve. (12/35-37) 

Por, kesretê temsîl dilce. Bi şikl, reng û kujeriya xwe û tirsa ku dide mirov, dişibe 
maran. Wekî marên li ber deriyê xezîneyê porên Zînê li bedena wê aliyaye, dilê Mem 
xezîne ye û Mem hê ji kesret û sûretê xelas nebûye û rewşa wî ya kabz (teng), nîşan 
dide. Porên ku dişibe mar cûka can tehdît dike. Ev malika Necatî Beg (k.d.1509) 
rewşa Mem xweş rave dike: 

Sanlip çikti diraht-i ömriime mdr-i ecel 

Aşivan-i tendeyatur bûlbûl-i can bî-haber (Necdtî) 

Paşxaneyeke mîtolojîk ya vê tabloyê heye ku veguherîneke demsalî nîşan dide. 55 

Lîstika Kişikê (43) 

Mem, ji ber ku bê destûr ketiye baxçeya Mîr sûcdar e. Tu kesî ew bi Zînê re 
nedîtiye lê rastî tu dem nayên veşartin lewma jî di demeke kurt de evîna wan derdi- 
keve holê. Evîna wan di devê gel de dibe benîşt. Bekoyê xirab, fesad û şeytan xwe 
digihîne Mîr û jê re dibêje “ev xeber li gorî namûsê ne dirust e”. Ji Mîr re dibêje bi 
şertê “çi di dilê te de hebe bêjî” bide ber Mem û pê re bi kişikê bilîze. Dema ku te 
ew têk bir tu yê rastiyê bizanî û siyaseta ku heq dike bidî wî. 56 (42/20-32) Li gorî 
biryara ku hatî girtin ji bo lîstika sibê amadehî tê kirin. 

Xanî, bi şayesandina şeveqê dest bi mijarê dike: “Salarê mewakibê kewakib, 
Serdarê tewalî û xewarib; Sultanê serîrê çerxê rabî, Weqt weku bû ji meşrîq talî’; 
Setrenciyê mah û cundê exter, Bîlcumle li ser bîsatê exder; Şehmatî kirin bi beydeqa 
nûr, Te digo hemî bûn di nûrê mestûr. (43/1-4) Di têkoşîna navbera tarî û roniyê de 
roj bi ser ketiye û bûye sibe. Ger wisa be di dawiya lîstikê de em dikarin di hêviya 
xilasiya Mem de bin. 

Mîr pêşiyê Mem vedixwîne, dema ku wext tê lîstika kişik û nerdê, ji Mem re 
dibêje “îro li gel te şer û cenga me heye”. Dest bi lîstikê dikin. Mem dide nîşan ku 
di lîstikê de hoste ye. Şans jî li gel wî ye lewra duşeş diavêje. Her sê lîstikan jî ji Mîr 
dibe. Mîr û eqilmendê wî Beko heyîrî dimînin. Ji ber vê rewşê Beko dest bi fêlekê 


55 Ji bo hêmanên mîtolojîk yên derbarê esman de pêdiviya xebateke din ya vê berhemê heye. 
Ev motîfa dişibe motîfa ku bedena wî ji aliyê marekî ve hatiye pêçandin û singê wî de 
serê şêrekî heye. Ji bo wêneyên fîguran bnr. David Ulansey, Mitras, Gizlerin Kökeni, Antik 
Diinyada Kozmoloji veDin, Çev. Husnu Ovacik, istanbul: Arkeoloji ve Sanat, 1989, 19, 41, 
59, 139, 141, 142. 

56 “Siyaset” û “ siyaset kirin” li vî derî di wateya cezakirin bi taybetî jî ji bo cezaya darvekirinê 
de hatiye emilandin. 



dilce. Dibêje rêgeza lîstikê ew e ku Mîr û Mem cihên xwe biguherînin. Piştî ku cihên 
xwe guherandin, Mem dît ku Zîn ji paceya koşkê li lîstikê dinêre. Êdî nikare çavên 
xwe jê bizivirîne. Fîlê, wezîrê û hespan beyhûde dide. Pêrgan ji xwe re distîne û bi 
vî awayî di şeş lîstikan de li ser hev li ber Mîr têk diçe. 

Bi vî awayî çarenûsa Mem diyar dibe. Çawa ku ji peyva “mat”ê yanê “ mirin”ê 
jî aşkere ye, Mem di lîstika kişika dinyayê de di binî de ma, lewra jî dê bimire biçe. 
Pêrg, hesp, fîl û wezîrên wî yanê Tacdîn, Çeko, Arif û belkî hemû gelê Botan ev 
ceng ji dest da; lewra nekarîn Mem biparêzin û ji zindanê derxînin; ji fêla Beko fêm 
nekirin û baweriya xwe bi gotina Mîr anîn. 57 

Çawa ku di vê mesnewiyê de jî derket holê lîstika kişikê nîşan e ku cengê 
temsîl dike. Titus Burckhard dibêje ku “depa kişikê” wekî “qada bizavê” ya hêzên 
xudawendî hatiye dîzaynkirin ku nîşaneya hebûnê di xwe de dihewîne. Çarçikên reş 
û sipî, nîşana artêşên tarî û roniyê ne. Cenga ku li ser depa kişikê tê lîstên di navbera 
“xudawend”, “tîtan”, “firişte” û “şeytan”an de tê leyîstin. Burchard, li gorî hedîseke 
Hz. Mihemmed dibêje ku ev ceng li ser rêgezekê şerkirina du artêşên dinyayî (cîhada 
bîçûk) û giyanê mirov ku di tariyê de şer dike (cîhada mezin) temsîl dike. Li vê derê 
ez nikarim bikevim nav hûrgiliyên dîroka mîtî ya kişika depê. Burchard bi 64 çar- 
çikan balê dikişîne ser vê meselê ku bêkêmasiya gerdûnî temsîl dikin û wan li gel 
îkonografiya mabed an jî pêşnûmayên bajarên pîroz têkildar dibîne. 58 

Li gorî van agahiyan em dikarin bibêjin ku Xanî “navenda baxçe”, “salnameya 
ku stêrnas xêzkiriye” û bi lîstika kişikê “baxçeya Mîran” û bi saya van Cîzreyê wekî 
navendeke pîroz, bajarekî pîroz dîtiye. Herwiha çawa ku wê di jêgirtina dûmahîka 
nivîsa min de bê dîtin Xanî vê derê wekî navend bi bîr tîne; giyanê Memî ji vê 
navendê ber bi esman ve bilind dike. (50/69, 52/96) 

Şîroveya tesewufî ya lîstika ku Mem di vî baxçeyê de leyîstî ku mat bibû ew e ku 
Mem nemiriye dê herdem hebe. Mem lîstîkvanekî baş e lê ji ber deka (cihguherandin) 
Beko dikeve zindanê. Lê ev fêl di rastiyê de tê wateya pejirandina vê çarenûsê, hêza 
Xwedayî, hezkirina ku yara rastî nîşanê hezkiriya xwe daye û temsîla derbasbûna ji 


57 Di vê beşê de Tacdîn û birayên wî ji bo ku Mem ji zindanê xilas bikin ji bilê pevçûnê rêyeke 
dî nabîn û dest bi amadehiyan dikin. Beşa ku pê re tê(47) bi şayesa sibe re dest pê dike ku 
temsîla tarî û roniyê ye. "Roj wekî siwarekî hespên reş li nerdê dihêle, li hespên gewr siwar 
dibe û gurzê xwe yê ji agir, şûrê xwe yê tîrêjên zer diweşîne digire bi destê xwe. Cîhan ji ber 
heybeta wî zer dibe. Lûtkeyên çiyan bi şûra wî parçe parçe dibin.” Ji bo analîza hunerî a van 
herdu beşan bnr. Perwîz Cihanî, "Memû Zîn’de Edebi Temsil”, Uluslararasi Ehmedê Xanî 
Sempozyumu (30-31 Mayis 2008), Diyarbakir: Diyarbakir Bûyûkşehir Belediyesi, 2008, 
123-25. 

58 Ji bo peywendiya ku Titus Burckhard di navbera şayesa Qudûsa pîroz ku di mînyatûrekî bi 
navê “ Wahya Severê Pîroz” ji destxeteke sedsala ll’an de cih girtiye û di xêza “Bihişta 
Vaikuntha”yê ku baweriya hindû de; ji bo agahiyên fireh derbarê direfşaniya nerdê de bnr. 
“Kudûs-û Şarîf ve Vaikuntha Cenneti” ve “Satranç Simgeciligi”, Aklin Aynasi, Geleneksel 
Bilim ve Kutsal Uzerine Denemeler, istanbul: insan Yayinlan, 157-164; 113-117. 



kesretê bo wahdetê ye. 59 

III) BEŞA DAWÎ (Heqqe’l yeqîn) 

Ji bo Mem, zindan dê bibe cihê têgihîştin û azadbûnê. Mem dibêje “Dinya ku 
bihişta kafiran e” (44/24) û pişta xwe li wê dizivire. Li vê zindanê terbiyeya nefsa xwe 
temam dike û digihe meqamên “beriya mirinê mirin” (44/45), “fena” û “beka”yê. 60 

Serlêdana Zînê bo Mem ku li gel wê Sîtî, Heyzebûn û berbûk jî hebûn bûyereke 
girîng a vê beşê ye. Armanca serlêdanê ew e ku bila bibêjin, Mîr destûr daye û 
amadehiyên dawetê dest pê kirine. Kesên ku çûne serlêdanê bi awayekî kêfxweş 
ji Mem re gotine êdî jihevdûrmayîn qediya. Di dawiyê de bext û talihên wan vebû. 

Ev mijara dawetê jî di rastiyê de fêleke Beko ye. Mem gava ku rûyê Zînê bibîne 
dê di wî de hêz nemîne û bimire. Lê çi ye ku Mem vîna xwe daye destê xwedê, 
kemîlîna xwe temam kiriye û gihaye meqama welîtiyê, rastiyê dibîne û nakeve vê 
kemînê. Mem wiha bersiva wan dide: 

Em çûne huzûrê Mîrê Mîran 

Wî hakimê hakim û feqîran 

Şahînşehê mîr û padîşahan 

Bexşendeê tuhmeta gunahan (52/78-79, 83) 

Yek daxwaza wan ji Xwedayê ku daweta Mem û Zînê li bihişta Ridwan çêkiriye 
maye: 

“Biçine bihişta Ednê cihê ku derkevine dîwana wî”. 61 (52/88, 91-92) Daxwaza 
Mem tê pejirandin û deriyên li bergiya wî vedibin. (52/88-92) 62 

Schimmel bi me dide zanîn ku “ji berê ve ji aliyê hemû mutesewifan ve dereceyên 
keşfên cuda ku derî rastiyên siruştî ne û bi mentiqî nînin hatine pejirandin” û “ilmê 
ledûn ku ji zanînê din tê cudakirin” wiha tê salixdayîn: ji qada Xwedê hatî û wate- 
ya hikmeta li gel Xweda û ji ber rehma Xwedê ku bexşê arifê kiriye. 63 Ev agahî bi 

59 Schimmel dibêje ku li Iranê hêmaya Xwedê ku wekî lîstikvanê mezin ê kişikê tê pejirandin, 
paradoksa wahdet û kesretê bi hêmayên kevirên kişikê tên temsîlkirin. Di lîstikên kişik û 
nerdê(lîstikeke ku bi navê “şeş derî” tê nasîn û di rewşên herî xirab de şeşdar tê gotin) de 
li gorî sofiyan dinya di navbera “şeş deriyan” de hatiye dorpêçkirin lewra jî ev hêma tê 
bikaranîn. U dibêje di helbestên Camî de ev hêma gelek caran derbaz dibin. Bnr. Annemarie 
Schimmel, Islamin Mistik Boyutlari, Istanbul: Kabalci, 302-303. 

60 Ji bo vê beşa dawî bnr. Remezan Alan, a.g m., 193-198.; Resûl, “Xanî ve tasavvuf’, h.b., 
313-354. 

61 “Mafê wan li ber qada xwedê, erdên ku li ser çem diherikin û cihê ku dê herdem di tê de 
bimînin, bihiştên Adnê ne. Xwedê ji wan qaîl maye, ewjî bi xwedê qaîl mane. Ev hemû ew 
kes in ku ji xwedê ditirsin.” Kur ’an, Sûreya Beyyineyê: 98/8; “(...) Vaye mafê kesên ku xwe 
ji gunehan dûr xistine.” Sûreya Tahayê: 20/76 

62 Qesta ji deriyan 9 deriyên gerdûnan in. Mutasawwif van wekî neh derî /neh rengdêr şîrove 
dikin. Ev: emmare, levvame, mûlheme, mutmaîne, raziye, marziyye, kamîle (safiye) û ruh 
û raz. Ahmet Ögke, Vahib-i Ummi’den Niyazî-i Misrî’ye Tiirk Tasavvuf Duşuncesinde 
MetaforikAnlatim, Van: Ahenk, 2005, 220. 

63 Schimmel b.n., 208.; ji bo zanîna zêde bo “Ilmê ledûn” bnr. Sûleyman Uludag, h.b., 246 



portreya Mem ji hev digirin. Mem êdî weliyek e ku xwediyê razên îlahî, zanînên 
veşarî yên kesan yanî xwediyê zanîna “ilmê ledûn” e û ji bo rêwitiya vegerê amade 
ye. Xanî, Mem bi van gotinan bi rê dike: 

Teyrê ku qefes li ber vebûyî 

Ew rengi firî wekî nebûyî 

Destê xwe ji qeydê gil kişandin 

Çengê di dilê xw>e raweşandin 

Şehbaz ji qevdê merkeza Ferş 

Perwezi kir û gîhîşte Zi 'l- ‘Erş (52/94-96) 6 * 

Ev beşa dawî, ne tenê ji aliyê tasawwûfî ve girîng e; di vê beşê de rexne û nêrînên 
Xanî yên derbarê rêvebiran de jî balkêş in: 

Ez naçime hezreta tu mîran 

Ez nabime bendeê esîran 

Ev mîr û wezîriya mecazî 

Ev şe 'bede û xevalibazi 

Bilcumle betal û bêbeqa ne 

Bêaqîbet in hemîfena ne 

Mîrê ku mirin hebit ne mîr e 

Me ’zûlî hebit ewî esîr e (52/74-77) 

Li ber çavên Mem, mîrê rastî êdî Xwedê bi xwe ye lewma jî qîmeta mîr û wezîrên 
dinyayî nemaye. Ev gotin ji ber meqama ku Mem gihaye, li vegotinê tên. Li gel 
gotinên ku ji bo Zeynedîn hatine gotin, hinek jî tam neaşkereyî ji bo Tacdîn hatine 
gotin: “Ez nabim bendevê tu kesîku bixwe dîl in ”, “Eger mîrekjipaveya xwe dikeve 
êdî ew dîl e. ” 

Dijberiya di navbera mîrên cîhanê û Xudayê xwediyê milkê yê rastîn de wiha 
didome: 

Ew mîrê hekîm e Zulcelal e 
Bî’ezl û texeyyur û zewal e 
Tezwici kirin di ‘alema xeyb 
Teb’îdi kirin bi emrê lareyb (52/82-83) 

Xanî bi vê mebestê mîrên dema xwe rexne dike û dibêje mîrîtî êdî bi awayekî 
rengê lîstika evîniyê girtiye: 65 
Ev mîr û wezîriva cîhanî 
Ev begmekizîriya zemanî (49/30) 

Bûyerên Dawî: 

64 “Bende heta kuji bendên axî xilas nebe nagihe qada daxwaza xwe.” Resûl dibêje ku Xanî vê 
şayesa ku aîdê Kaşanî ye dubare dike. Resûl, b.n., 326. 

65 Ji lîstika "Mîr-Kizîr” Kadrî Yildinm vê raveyî kiriye: Ev lîstika ku berê di nav kurdan de 
navdar bû û bi awayekî lîstikeke kapê ye. Di vê lîstikê de wateya rûyê kapê yê biqul “mîr”, 
rûyê piştê jî “kizîr” e ku di wateya wezîrê de ye. bnr., b.n., 353, nîşeya 183. 



Bûyerên derbarê mirina Mem û Zînê de bi berfirehî hatine vegotin. Ger bi kurtî 
bên vegotin: Tacdîn ji ber mirina Mem pir hêrs dibe û bi pîşadî Beko derdikeve be- 
riya Tacdîn û bi destê wî tê kuştin. Bi qehra xwe dibe wekî ejdehayekî û kî derkeve 
pêşiya wî dixwaze ji holê rake. Ketiye halekî ku kes nikare pêşiya wî bigire. Ji ber vê 
rewşê bi mecbûrî agahî didin Mîr û wî bi zincîran girê didin. Tacdîn qêr û nalîna di 
dema rakirina cenazeyê de dibihîze, zincîrên xwe diqetîne, deriyê kelehê vedike, xwe 
digihîne laşê Mem û darbesta wî li ser serê xwe bar dilce. Ji her çîn û ji her temenê 
gelê Botan wekî di dema Newrozê de dadikevin kolanan; vê carê bi zêmaran, bi girîn 
û axînan, bi cilên reşpûşayî wekî rêçûna qitayî ya leşkeran 66 bi rê ketine. Zîn jî wekî 
stêrka gelawêjê daye li gel sazê bi reqs 67 ber bi cenazeyê çûye. (53) “Şehîdê eşqê 
cellad; Meqtûlê sîtem, qetîlê bêdad”(55/l) Mem, wiha tê veşartin. Piştî veşartina 
Mem, Zîn tê li ber serê wî rûdine, wiha bangê wî dike: “Ey malikê milkê cism û canî, 
ez baxiçe û tu baxîban î” (55/18). Xanî li vê derê spehîtiya Zînê vê bi şayesa baxçeyê 
vedibêje. Armanca Zînê ew e ku vê spehîtiyê serûbinî bike. Lê wisa bawer e ku dê 
Mem ji ber vê yekê gazindan bike. Lewma dev ji vê daxwaza xwe berdide. Bi gotina 
xwe ya “ez vê emaneta Xwedê teslîm bikim û bi vê xeml û spehîtiyê bigihînim te” 
xwe berdide ser gora Mem û li wê derê canê xwe dide. “Ew her du guher (dikin nav) 
di durcekê de, ew şems û qemer (dikin nav) di burcekê de. Mîr bangê Mem dike: Ji 
bo te meşuq! ... Ji qebrê sê caran seda tê: Merheba” (55/51-54) 

Çîrok bi vegotina şêx a derbarê jiyana Mem, Zîn, Beko û Tacdîn a bihiştê de 
diqede. Dawiya vê çîroka ku bi evîna îlahî diqede encam li holê ye, ne hezker ne 
hezkirî ne jî dijber dimîne. 

Encam: 

Mem û Zîn]\ nav çîrokên temsîlî yên ku xweşikiya heqîqî û evîna bo vê xweşikiyê 
dikin, herî zêde dişibe Levla û Mecnûnê. Lê belê bi bikaranîna hinek neqşên ku di 
vegotina reftarên giyanî de û wekheviyên di vegotinî de Mem û Zîn bêhtir bi teks- 
ta Luzûlî re têkilîdar e. Her du metn jî bi zimanekî têkel hatine nivîsîn û ji aliyê 
bikaranîna peyvên erebî-farisî û terkîbên wan de hevrengiyek heye. Herçiqas Xanî 
navê Fuzûlî qet bi kar neaniye jî em dikarin bibêjin ku Xanî xwe nêzî Fuzûlî dîtiye. 
Em dikarin bibêjin kuji ber rewşên siyasî ên li herêma wanû ji ber cengan ev herdu 
helbestvanên mezin xwediyê heman çarenûsê bûne. Bexda ji destê Akkoyunluyan 
ber bi destê Sefewiyan û piştre jî bi yê Osmaniyan geriyaye û vê jî Fuzûlî xistiye 
rewşa ku her dem li parêzgerekî bigere û gelo vê rewşa Fuzûlî bandor li Xanî kiriye 
an ne; an em nizanin gelo ji ber bandora vê rewşê, wî berhema xwe diyariyê qewmê 
lcurd kiriye. Lê di “sebeba nezm”ê de ku bi vegotinên xwe wek bersiva Nîzamî ye 


66 Yildirim ji bo vê gotina leşkerî dibêje ku di artêşa Selahedîn Eyyûbî de seba hinek qitayan 
hatiye emilandin. b.n., 382, nîşeya 210. 

Ev neqş di mesnewiya Leyla û Menûnê de jî heye. Mecnûn bi xwendina xezelan û bi reqs 
heta goristanê li gel darbesta Leyla diçe. Dibe ku cara pêşîn di Emîr Hûsrevî de bihurîbe. 
b.n., 40 


67 



ku ew di bin baskên şahekî mezin de jiyabûye, li gel Fuzûlî li heman rêzê disekine. 

Mem û Zîn çîrokeke temsîlî ye ku ji aliyê xwe yê tesewufî ve nêrîna wehdetê 
wucûdê dihewîne û çîroka giyanên ku peydabûna wan li qada hebûnê ye ku soza 
xwe ya li bezmê elestê dabûn bi bîr tînin û di vegera wan ber bi welatê eslî de ye. 
Li gorî tesewufê armanca afirandinê pala xwe dide hedîsa qudsî ku dibêje: “Kuntu 
kenzen mehfiyyen” (ez gencîneyeke veşartî bûm, min xwest bêm zanîn; lewma jî 
min gerdûn afirand). Dîsa li gorî hedîseke din a qudsî Xwedê mirov bi annanca ku 
dîmena wî di neynika giyanê bendeyê wî de; mabeda xwe jî di dilê wî de bê dîtin, 
afirandiye. Ji destpêka bizavên pêşîn ên tesewufê ve di hedîsên bi vî rengî de û “Xwe- 
da mirov ji axê afirand û bi giyanê xwe pifê wî kir” 68 bi ayetên vî rengî ku derbarê 
afirandinê de ne, ji bo şîrovekirina van ayet û hedîsan hêmaya “neynik”ê herdem 
hatiye bikaranîn. Di vê mesnewiyê de jî bi erd û esmanan, bi hemû aferîdeyên veşartî 
û eşkere, alema heyînê neynikek e û di ya van neynikan de dixuyên tenê sipehîtiya 
“I lusnê Mutleq” e. Xwedê ev neynika hebûnê ji bo sipehîtiya xwe bibîne û nîşan 
bide afirandiye. Armanca afirandinê ji ber eşqa li ser spehîtiya xwe ye. Raza ku ji vê 
hikmetê fêm bike dil e. Dilê Memjî di rêbertiya evînê de ji sûretê ber bi rastiyê ve 
çûye, bi destxistina zanîna marîfetê, bi zanîna xwe, bi têgihiştina yê ku dibîne yê ku 
tê dîtin jî tenê Xwedê ye, dilê wî dibe neynikek. Bi vê fehmê bo ku peywira xwe bi 
cih bîne û emanetê bigihîne cih vegeriyaye welatê eslî. 

Ji serî heta binî Mem û Zîn li ser van hîmên tesewufî hatiye nivîsîn. Xanî bi 
pêşnûmakirina mesnewiya xwe bi awayekî yekgirtî bi piranî mesnewiyên din cuda 
kiriye. Di beşa destpêkê de ji risteya duyem pê ve; bi Tewhîd, Munacaat û Neetê ava- 
hiya ramanî ya berhema xwe, nêrînên xwe yên hebûnê destnîşan kiriye. Di Tewhîd û 
Munacaatê de Xwedê welcî hezkiriyê rastî, hezkerê ku hewceya bi sipehîtî û hezkiriyê 
nabîne, alema hebûnê çawa û ji bo kê afirandiye û hemû hêz û çarenûs di destê wî 
de ye, bi me dide zanîn; di Neetê de li ser kesayetiya Flz. Mihemmed peywendiya 
hezker-hezkiriyê vedibêje. Ev destpêk ji ber ku temsîl û mecazên ku di çîrokê de 
diborin dihewîne girîng e. Lewra ji bo fêmkirina çîrokê ev temsîl û mecaz rê nîşanê 
me didin. Di beşên ku piştî mijara eslî de tên (58) Xanî wek helbestvanekî mutesewif 
derbarê xwe û yê berhema xwe de agahiyan dide. Xanî bi me dide hîskirin ku ew jî 
sermestê evîna îlahî ye û bi vê evînê (mîna Mem) kemiliye. Dibêje ku wî berhema 
xwe ji bo ku bêkêmaniya evînê biselimîne û sipehîtiya evînê ku wekî neynikê Xwedê 
dide nîşan, derxîne meydanê nivîsiye. Dawiya mesnewiyê bi gotûbêjên qerfî diqede. 
Dawiya dawî ev berhem ne bi pênûsa Manî hatiye nivîsîn ku xwe mezin, kustah û 
ressam dihesiband, lê bi destê Xanî yê ku ew pênûs girtiye hatiye nivîsîn. Lê belê 
rewşa wî wekî rewşa pênûsa dîl e. Ew jî tenê karmendek e. Xanî van ji ber meya ku 
saqî pêşkêş kiriye/ji ber evînê nivîsiye. Xwediyê eslî yê xetê Xwedê ye. 

Bi van ravekirinan bi zelalî tê dîtin ku sûjeya çîrokê Xwedê bi xwe ye. Di vê 


68 Di Quranê de derbarê afirandina alema heyînê de gelek ayet hene. Ji bo ayeta "Pifkirina 
Ruhê” bnr. Sûreyê Secde: 32/9 



çîrokê de kadroya lehengan heta gelê Botan berfireh dibe lê Tacdîn, Belco û erkên 
wan girîng in. Xanî di belavkirina erkan de ji mesnewiyên evînê yên dî berhema 
xwe cuda dike û li ser “dijayetî”, “cudatî”yê ava dike. Bi erkên Tacdîn û Beko, vê 
belavkirinê bi “pevçûn”ê saz dike. Xanî li gel têgehên dijminayetî û dostaniyê li 
ser têgînên sipehîtî û evîna ku dilbesteyê sipehîtiyê ye sekiniye. Xanî bi hevserîtiya 
Tacdîn û Sitî hem cudahiya di navbera evîna îlahî û mirovî de zelaltir kiriye hem jî 
bi saya wan mijara dostaniyê vegotiye. Lê di navbera Tacdîn û Mem de cudahiyek 
afirandiye û ew di mecazê de hiştiye. Nîşan daye ku Tacdîn dostekî qenc e lê herçiqas 
dostekî şervan, wêrek be û li pişta wî şervanên wekî Arif û Çeko hebin jî ne kariye 
pêşiya zindanîkirina Mem bigire, ne jî kariye wî ji zindanê xilas bike. Cara pêşîn li 
ber fermana Mîr serê xwe tewandiye û di ya duyem de jî herçiqas zaniye ku Beko 
aqilmend e lê dîsa jî xwe ji bîr kiriye û bi gotina Mîr bawer kiriye. Lewra jî bi kêmanî 
ye. Rûyê tarî yê alema mecazê jî bi riya Mîr ku bi hevkariya Beko temsîlê şeytan 
e, tê nîşandan. Bi erka xwe ya mîrê dinyayê Zeyneddîn li hember mîrê rastî Xwedê 
radiweste. Cihê wî çi ye ku li ser riya şeytan çûye dojeh e. Taybetiyên Zeynedîn 
wekî ji eslê Xalidê kurê Welîd, rêveberekî hêzdar, qehreman, destvekirî, dîndar û 
heyîdar tê nîşandan lê qet wekî rêveberekî dadwer nayê nîşandan. Pişre tê fêmkirin 
ku rêveberekî çiqas nezîrek, nedadwer û zalim e. 

Di çîrokê de Beko bi erka şeytan ku ji bihiştê hatibû avêtin cihê xwe digire û erke- 
ke girîng e. Lewra bi saya vê erkê xirabî û başî ji hev cuda dibin û mirovan herçend 
kêm be jî viyana xwe çawa bikaranîne tê fêmkirin. Di nirxandinên li ser çîrokê de 
Beko wekî sedema mirina Mem, kujerbûna Tacdîn, nûnerê awanî û awanê, xirabiyê 
hatiye dîtin. Ev pênase ji aliyê evîna mecazî ve rast e. Beko astengker e. Lê ji aliyê 
evîna îlahî ve rola Beko diguhere. Gihîna evîna îlahî ya dildaran, bi saya Beko ye. 
Xanî, bi Zînê vê rewşê dide ravekirin: 

Ji ewwel ve egerçî wî cefa kir 

Axir bi me ra ewî wefa kir 

Zahir wî eger muxalefet kir 

Batin bi me ra muwafeqet kir 

Ger ew nebuwa di nêv me haîl 

Eşqa me dibû betal û zaîl (54/13-15) 

Zînê ji ber vê sedemê Bekirê lcu ji aliyê Tacdîn ve hatiye kuştin wek şehîd hesi- 
bandiye û xwestiye li ber qebra wan bê veşartin. (54/18-21) 

Yek ji unsûrên bingehîn ên ku hûnandinê pêk tîne jî baweriya bi qederê ye. 
Aqûbeta Mem, li gor baweriyên qedîm, qedera ku li gor rewşa gerestêrk û stêran tê 
diyar kirin, li Newroza ku qismet lê tê belavkirin bi gustîlka ku xistine tiliya wî diyar 
dibe. Qedera/hilbijartina Mem wê rojê diyar dibe. Gustîlk, peyama wê qederê ye ku 
hatiye nivîsîn. Teqdîrê qeza, di lîstika kişikê de jî dertê. Ji ber ku Mem lîstikvanekî 
qels e yanjî ne ji ber hîlekariya Bekir, bi vîna Xwedê têk çûye û bo bigihîje meqamê 


Li Zanîngeha Mardîn Artukluyê, di beşa Ziman û Çanda Kurdî de lêkoler in. 



TESÎRA MODERNÎZMÊ LI SER XEBATÊN PÊŞÎ 
YÊN FOLKLORA KURDÎ Û TIRKÎ 

Ramazan Pertev* 


“Folklora herî meraqdar li welatê tirkan peyda 
dibe.” 


Selim Sirn Tarcan, 1922 


“Her çi folklora me ye, yanî edebiyata xelkê, di 
nav folklorên dinyayê de bi bijarteyî dikeve rêza 
pêşîn. Di rohelatê nîzing de folklora tu miletî ne 
gihaştiye dereca folklora me.” 

Celadet Bedirxan, 1941 


Destpêk 

Çarçoveya vê lêkolînê, tesbîtkirina taybetmendiyên xebatên folklora kurdî û tirkî 
yên pêşî ne. Wekî mêjû mebesta me ji xebatên pêşî, nîvê duyemê sedsala XIX. û 
serê sedsala XX. e. Di vê xebatê de em dixwazin tesîra modernîzmê ya li ser xebatên 
folklora kurdî û tirkî lê bikolin û xebatên her du aliyan ên di vî warî de berawird 
bikin. Herwekî tê zanîn, folklor wekî qadeke lêkolînê ya serbixwe ligel têgînên 
“ziman”, “netewe”, “welat” û “şaristanî” ketiye rojeva rewşenbîrên osmanî. 1 Ev 
hemû bi modemîzmê ve eleqedar in. Em ê jî di çarçoveya van têgînan de di xebatên 
pêşî yên folklorê yên tirk û kurdan de li şopên modemîzmê bigerin û piştre jî wan 
berawird bildn. Lewma di vê nivîsê de, xebatên ku hatine kirin, bi piranî bi awayekî 
kronolojîk hatine nirxandin. 

Folklor, zargotin, gelnasî an zanista gelêrî, li ser dab û nêrît, bawerî, berhemên 
edebî û unsûrên madî yên civakekê bi awayekî zanistî xebatan dike, wan dicivîne, 
disenifîne û dinirxîne. Herwekî tê zanîn xebatên li ser folklorê xwediyê dîrokeke 
kevin in. Hîn ji serdema antîk ve kesên wekî Pausanis, Herodot, Strabon, Plutarch 
çavdêriyên xwe yên li ser gel û erdnîgariyên curbicur nivîsîne. Di sedsala X. de 
gerzanên ereb îbnu Fazlan û Ebû Dulef, di sedsala XIII. de Marco Polo, di sedsala 
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XIV. de jî îbnu Batûta di seyahatnameyên xwe de der barê welatên ku lê geriyane de 
gelek agahiyên folklorî dane. Herwiha di sedsala XVII. de gerzanê navdar Ewliya 
Çelebî jî di pirtûka xwe ya bi navê Seyahatname yê de li ser taybetiyên gelan agahiyên 
gelek girîng dane. Di sedsala XVII. de li Ewropayê ne sîstematîk be jî xebatên li 
ser folklorê dest pê kirin. Piştî lêhaybûna girîngiya çanda gelêrî, komkirin û tomar- 
kirina xebatên berên folklorê jî zêde bûn. Lêkolîna folklorî ya bi awayekî zanistî di 
sala 1646an de ji aliyê zanyarê îngîlîz Thomas Browne ve bi navê Lêkolînên li ser 
Xurafeyên di Nav Gel de hatiye kirin. 2 

Wekî zanist peydebûna folklorê di sedsala XIX. de ye. Lewra cereyana romantîzmê 
û tevgerên neteweperweriyê li ser xebatên folklorê tesîreke mezin çê kirine. Zanyarê 
elman Johann Gottfried Herder (1744-1803) yekem ji wan kesan bû ku bal kişandiye 
ser têkiliya çand û neteweyê. Li gorî Herder, berdewamiya serxwebûna neteweyan 
girêdayî parastina çand û berhemên gelêrî yên wê neteweyê ne. Di sala 1818an de 
Wilhelm Grîmm û Jacob Ludwig Karl Grîmm ku bi navê Birayên Grîmm bi navûdeng 
in û wek îlhama ekola romantîzma elmanî tên qebûlkirin, li ser folkora elmanî û 
Ewropeyê gelek xebat kirin. Xeberoşk, efsane û menqibeyên elmanî berhev kirin. 
Birayên Grîmm bi awayekî zanistî li ser devok û awayên wan jî rawestiyan. Herçend 
li Elmanyayê di wateya zanista gelêrî de peyva “volkskunde” ji aliyê Friedrick Ek- 
kard hatibe bikaranîn jî, peyva “folklor”ê yekem car ji aliyê arkeologê îngilîz Wil- 
liam John Thoms ve hatiye bikaranîn. Nivîskar di hejmara 22ê Tebaxa sala 1846an 
a kovara “Atheneium” de nivîsek daye weşandin. Wî, di vê nivîsa xwe de peyva 
folklorê bi kar aniye. Piştî gotara Thoms, di vî warî de rêbazên zanistî bêtir derketin 
pêş û ev qad wekî “zanist” hate qebûlkirin. 3 

Di destpêka sedsala XX. de li Ewropayê gelek keresteyên folklorî hatin tomarkirin 
û kovarên folklorî hatin weşandin. Yekem komeleya folklorê ya bi navê “Folklo- 
re Society” (Komeleya Folklorê) di sala 1878an de li îngiltereyê hat avakirin. Di 
zanîngehan de perwerdehiya folklorê dest pê kir. Bo nimûne di sala 1886an de di 
bin banê “Zanîngeha Oslo”yê de yekem lcursiya folklorê hat damezirandin. Xebatên 
ewropeyiyan ên li ser komkirin û tomarkirina berên folklorî bala welatên din jî kişan- 
diye û bi taybetî di dawiya sedsala XX. de van welatan jî lez dane xebatên folklorî. 

Xebatên serdema pêşî yên li ser folklora tirkî û kurdî 

Nimûneyên pêşî yên li ser berhevkariya folklora tirkî di sedsala XI. de Divanii 
Lûgat-it-Turk a Kaşgarli Mahmut û di sedsala XVII. de Seyahatname ya Ewliya 
Çelebî ne. 

Ev Seyahatname ji aliyê folklora kurdî jî girîng e. 4 Li gorî Tosinê Reşîd kevintîrîn 


2 Arnold van Gennep, Le Folklore, Paris, Weş. Libraire Stock, Parîs, 1924, r.69. 

3 W.J.Thoms, “Folklor”, Kovara Attentum, London, 1846. 

4 Evliya Çelebi, Seyahatncime, (veg. Yiicel Dagli, Seyit Ali Kahraman, îbrahim Sezgin), 
Weşanên Yapi Kredi, Stenbol, 1999-2001. Seyahatname ji 10 cildan pêk tê, cildên 3, 4 û 5an 



xebata ku li ser folklora kurdî hatiye kirin û gihaştiye roja me destnivîsarek e ku 
di sala 171 lan de ji aliyê Mêsrop Maştos ve li Ermenîstanê hatiye nivîsîn û niha li 
Enstîtuya Destnivîsarên Kevin li Yerêvanê tên parastin. * * 5 Ev destnivîsar bi elfabeya 
ermenkî ye û tê de 115 gotinên pêşiyan ênkurdî hene. Lê belê emji arşîvaAleksandr 
Jaba dizanin ku Mela Mûsayê Elekarî hîn di sedsala XVII. de zêdetirî 50 çîrokên 
kurdî yên gelêrî berhev kirine û ew bi navê Duru ’l Mecalîs wekî pexşankî nivîsîne. 6 
Ji aliyê berhevkarî û tomarkirinê xebata herî berfireh di salên 1850Î de ji aliyê Mela 
Mehmûdê Bazîdî (1797-1867) hatine kirin. Wî di gelek beşên folklora kurdî de ber- 
hem dane. Du pirtûkên wî yên bi navên Adat û Rusûmatnameyê Ekradiyye û Camieya 
Rîsalevan û Hikayetan bi Zimanê Kurmancî ji bo folklora kurdî berhemên giranbuha 
ne. Adat û Rusûmatnameyê Ekradivye, xebateke civaknasî, etnografî û folklorî ye. 
Ji rabûn rûniştinê heta awayên zewacê, ji baweriyên gelêrî heta navên jin û mêr ên 
kurdan, ji taybetmendiyên cilûbergên kurdewarî heta xwarin û vexwarinan, der barê 
çand û civaka kurdan de agahî hatine dayîn. Camiayê Rîsale û Hikayetê Ekradiyye 
li ser edebiyata kurdî ya gelêrî ye. Tê de 3 meqale û 40 çîrokên gelêrî hene. 

Rewşenbîrê osmanî Abdûlaziz Bey di sala 191 Oan de bi sernavê Adat ve Merasim-i 
Kadime, Tabirat ve Muamelat-i Kavmiye-i Osmaniye berhevokek amade kiriye. 7 Ev 
xebat wekî naverok nêzî xebata Bazîdî ye. 

Li gorî M.Öcal Oguz rewşenbîrên wek Ziya Paşa û Ahmet Vefik Paşa bi awayekî 
zanistî li ser folklorê sekinîne. Ziya Paşa paradîgmaya folklorê diyar kiriye, Ahmet 
Vefik Paşa jî di sala 1885an de yekem car peyva “folklor’”ê bi kar aniye. 8 Rewşenbîrê 
kurd Celadet Bedirxan di vî warî de wiha nivîsiye: “folklor, zanîn an zanistiya xelkê 
ye. Ev bêje bi eslê xwe îngilîzî ye. Lê îro ketiye hemû zimanên dinyayê. Ji lewre me 
jî ew xistiye zimanê xwe. Jixwe kurdên Qefqasê beriya me ev bêje xistine zimanê 
xwe û kitêbek bi navê Folklora Kurdmancî belav kirine. 9 Wiha tê fehmkirin ku di 
nav kurdan de peyva “folklor”ê cara pêşîn ji aliyê Heciyê Cindî û hevalên wî ve di 
salên 1930Î de hatiye bikaranîn. 

bi kurdan re eleqedar in, bi taybetî di cilda 4. de der barê kurdan û Kurdistanê de agahiyên 

gelekî berfireh hene. 

5 Bnr. Tosinên Reşîd, pêşgotina pirtûka Folklora Kurmanca , Weşanên Avesta, Stenbol, 2008. 

6 Bnr. Arşîva Aleksandr Jaba. Kopiyeyeke arşîvê ya dîjital di sala 2013yan de ji aliyê Beşa 
Ziman û Çanda Kurdî ya Zanîngeha Mardîn Artukluyê ve li Petersburgê hat zêdekirin û niha 
li Mêrdînê ye. 

7 Öztûrkmen, b.n., r.25. ev xebat piştre bi sernavê Osmanli Adet, Merasim ve Tabirleriji aliyê 
Prof. Dr. Kazim Arisan û Duygu Ansan ve hatiye amadekirin û di 1995an de WeşanênTarih 
Vakfi ve li Stenbolê çap bûye. 

8 M.Ocal Oguz û yên din, Tûrk Halk Edebiyati E1 Kitabi, Weşanên Grafiker, r.22, Ankara, 
2012 

9 Celadet Bedirxan, “Ferhengok”, Hawar, j. 30, Şam, 1941, r. 759; berhema ku Celadet li vir 
behs dike, pirtûka Folklora Kurmanca ya Heciyê Cindî û Emînê Evdal e. Ev pirtûk ji nû ve 
hatiye çapkirin, bnr: Heciyê Cindî û Emînê Evdal, Folklora Kurmanca, wer. Tosinê Reşîd, 
Weşanxaneya Avesta, Stenbol, 2008. 
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Ziya Gökalp ji bo ku disîplîna folklorê bide naskirin çend gotar li ser vê mijarê 
nivîsîne. Wî wek têgîn peyva “xelqiyat”ê bi kar aniye. 10 Piştî Gökalp, M. Fuad Köp- 
riilii bi sernavê “Zanisteke Nû: Xelqiyat-Folklor” nivîsek di rojnameya Iqdamc de 
weşandiye. * 11 Flerwekî ku tê dîtin navên “xelqiyat’’ û “folklor”ê bi hev re bi kar anîne. 
Riza Tevfik Böliikbaşi di rojnameya Peyamê de bi semavê “Folklor-Folk Lore” go- 
tarek nivîsiye. 12 

Nivîsên der barê folklora kurdî de di dawiya sedsala XIX. û serê sedsala XX. de 
di weşanên wekî rojnameya Kurdistan (Qahîre-1898-1902), Kiird Terakki ve Teavun 
Gazetesi (Stenbol-1909), kovarên wekî Yekbûn (1913), Rojî Kurd (1913), Hetawî 
Kurd (1909), Jîn (1918-20), Kurdistan (Stenbol-1919-21) de belav bûne. 

Hikmet-i avam û lîsan-i avam / Zanista gelêrî û zimanê gelêrî 

Ji bo avakirina hişmendiyeke neteweyî, zimanê deverî wasiteya herî girîng e. 
Lewra rewşenbîr divê bi zimanekî ku girse jê fehm bike bangî wan bike ku ew tevli 
şoreşê bibin. 13 Rewşenbîrê tirk Namik Kemal zimanekî sade parastiye, lê belê zêde 
guh nedaye berhemên edebiyata gelêrî. Wî ziman wekî wasite dîtiye. 14 Hîn di dawi- 
ya sedsala XIX. de helbestvanên wek Hacî Qadirê Koyî, Şêx Evdirehmanê Aqtepî 
di helbestên xwe de li ser girîngiya kurdînivîsînê sekinîne. Ji aliyê balkişandina 
girîngiya ziman di rojnameya Kurdistanc de “hişyarî”yek heye ji bo xwendevanan 
ku behsa eleqeya biyaniyan ên wekî elman, nemçe û îngilîzan ji bo kirîn û xwendi- 
na rojnameyê dike. Bi taybetî behsa Mösyö Martîn Hartman dike, dibêje ew li ser 
zimanê kurdî lêkolînan dike. Li vir tê hêvîkirin ku helwesta Hartmann ji bo lêkolîner 
û edebiyatzanên kurdan jî bibe mînak. 15 Kurdîzade Ahmet Ramîz di sala 1906an de 
dema ku Mewlida kurmancî ya Melayê Bateyî çap dike, di rûpela piştê de nivîsiye ku 
“min niyet heye ez pirtûk û berhevokên kurdî çap bikim û biweşînim. Ji kerema xwe 
an ji bo xîret û namûsa qewmê xwe ez tilca dikim ku pirtûkên kurdî yên li ber destên 
xwe ji bo ku ez çap bikim, ji min re bişînin.” 16 Ji bo xurtkirina hişmendiya neteweyî 
ya di warê xwedîlêderketina zimanê kurdî de, ev bangeke girîng bû. 

Li Tirkiyeyê eleqeya li ser folklorê di nîvê duyemîn ê sedsala nozdemîn de dest 
pê kir. 17 Wê demê pêwîstiyeke wiha peyda bûbû ku zimanekî neteweyî ava bibe da 


10 Hcilka Dogru, j. 14, 1913 

11 Rojncimeya iqdam, j .6091, 1914 

12 Rojnameya Peyam,] .20, 1914 

13 Gregory Jusdanis, Gecikmiş Moclemite ve EstetikKûltûr, Metis, r.69. 

14 Özturkmen, b n., r. 23. 

15 “Intibah”, Rojnameya Kurdistan (1898-1902), j.3, amd. M.Emîn Bozarslan, weşanxaneya 
Deng, Swêd, 1991. 

16 Malmîsanij, Yûzyilimizin Başlannda Kiirt Milliyetçiligi ve Abdullah Cevdet, Weşanên Jîna 
Nû, Uppsala, 1986, r. 44. 

17 Agahiyên der barê xebatên folklorê li Tirkiye de, bi piranî j i van sê berheman hatine wergirtin, 



ku piraniya gel jê fehm bike. Ahmet Mîthat Efendî li ser vê yekê wiha nivîsiye: 

“Zimanê me yê edebiyatê, ne zimanekî neteweyî ye. Erebî, farisî û tirkî jî nîne. Şaheserên 
edebiyata me ji aliyê erebek an farisekî nayê fehmkirin. Em jî nikarin îdîa bikin ku ev 
edebiyat edebiyata me ye. Lewra em jî vê edebiyatê fehm nakin. Gelo bê zimanekî em 
dikarin bibin neteweyek? Na, lewra gelê me xwediyê zimanek e ku jê fehm dike. Elingê 
divê em zimanê xwe yê edebiyatê û zimanê wan cih biguherînin, ji xeynî wî zimanî 
zimanekî neteweyî biafirînin.” 18 

Kurdiyê Bitlîsî (Yuzbaşî Emîn Beg) di nivîsa xwe ya “Kiirdçeye Daîr” de, li ser 
têkelî û giraniya zimanê klasîk sekiniye û ji bo zimanekî hevpar û xwerû bal kişan- 
diye ser “axaftina gel” ku wiha nivîsiye: 

“Ji hêla helbestvan û edîbên kurd ve dîwan, helbest û malikên nivîsandî û hinek kitêbên 
ku bi neesasî hatine berhevkirin jî hene. Digel ku awarteyê wê hene jî, hema hema 
hemûyên van dîwan û helbestan ji aliyê bikaranîna xwe ya dem û derdorê ve zimanekî 
têkel û xerîb e ku bi peyvên erebî û farisî tije ye û pirr dûri zimanê gel e ku zimanê 
resen ê neteweyê ye. Tevî ku destjêgerîna ji hebûna wan ne mimkûn be jî sûda ku dê ji 
van berheman were girtin bisînor e. 19 

Di vî warî de pêşniyazên wî sûdwegirtina ji gencîneya resen a di nava gel de ye: 

“îro bi giştî qaîdeyek heye tê qebûlkirin ku zimanê xwerû yê neteweyê, zimanê girseyê 
ye, ne yê rewşenbîran e, bi taybetî jî ew zimanê ku pîrejin pê diaxivin. Ji ber vê yekê 
ez jî dixwazim ku di berhevkirina keresteyên ziman de bila usûl û peyvên awamê esas 
bin. Ev gencîneyeke resen e.. ,” 20 

Nivîskarên Tanzîmatê ji bo ku edebiyateke bi zimanê resen ê tirkî biafirînin ku bi 
tesîrên biyanî nehatibe têkelkirin, berê xwe dane folklor û edebiyata tirkî ya gelêrî. 21 Di 
navbera salên 1860 û 1900Î de gelek rewşenbîr, nivîskar, helbestvan, romannûs di bin vê 
cereyanê de berhem afirandin. Şinasi di sala 1859an de yekem şanoya tirkî ya bi navê 
“Şair Evlenmesi” bi “lisan-i avam” (zimanê gelêrî) nivîsand. Em dibînin ku Evdirehîm 
Rehmiyê Hekarî jî yekem şanoya kurdî “Memê Alan”, bi zimanekî sade nivîsiye û li ser 
wê îbareyeke wiha daniye: “Tiyatroya kurdan fezîleta kurdan noşî didit”. 

Şinasi, di sala 1863yan de Durub-u Emsal-i Osmaniye weşandiye. 22 Rewşenbîrê 
kurd Law Reşid (Dr. Ziya Wehbî) di kovara Jînê de bi navê “Kûrdlerde Durub-t 
Emsal” (Gotinên Pêşiyan ên Kurdan) weşandiye. 23 

M.Öcal Oguz û yên din, Tiirk Halk Edebiyati El Kitabi, Weşanên Grafiker, Ankara, 2012; 
Arzu Öztûrkmen, Tiirkiye’de Folklor ve Milliyetçilik, Weşanên îletişim, îstanbul, 2009, 
ilhan Başgöz, “Tûrkiye’de Folklor Çalişmalari ve Milliyetçilik”, (wer. Serdar Ugurlu), 
Turkish Studies, r.1535-1547, 6/3 Summer, Turkiye, 2011. 

18 Vgz. Başgöz, b n., r.1536. 

19 Kurdiyê Bitlîsî, “Kûrdçeye Dair”, Kovara/m, j. 15., Stenbol, 1919. 

20 H.g. 

21 Başgöz, b n. 

22 H.b., r.23. 

23 Law Reşîd, "Kûrdlerde Durûb-i Emsal” Jîn, j.3-4-5-7-8. Stenbol, 1918. 



Ahmet Mîthat Efendî ji gotinên pêşiyan ên ku Şinasi berhev kirine, kurteçîrok 
nivîsîn. Abdulhak Hamîd lîstikeke xwe ji gotinên pêşiyan û vegotinên herêmî ve 
xemiland. Ebu Ziya Tevfik (1849-1913) li ser meddahiyê yekem car du gotarên 
zanistî nivîsîne. 

Ziya Paşa diyar kiriye ku ziman û edebiyata tirkî ya resen, ên ku di nav gel de 
ne. Helbest û manzûmên me yên neteweyî hîn jî di nav ozan û gel de zindî ne. Wî 
bal kişandiye ser “Aşik Edebiyati” û ji bo zimanekî xwerû wek çavkanî nîşan daye. 24 

Bi heman awayî Xelîl Xeyalî Modanî (1865-1965) jî ji bo pêşdebirina zimanê 
kurdî li ser girîngiya dengbêjan sekiniye. Bi gotina Jusdanis wî yekîtiya ziman û 
kanoneke neteweyî 25 xwestiye: 

“Ji bo xwendin û nivîsandinê herfek, li ser tarzek nû elîfbayek, ji bo zanîna temamê 
zimanê kurdîtî ferhengek, îlmî halek, tarîxa bav û kalên kurdan û dab û nêrîtên wan, 
welatê kurdan û adet û tebê wan we mîqdar û navên eşîrên wan, kitêba hesabê, kîtêba 
rêziman, tercemeya halê mezinên kurdan, edebiyata kurdan û navê şairên wan”, ji bo 
çêkirina van tiştan çiqas kitêbên kurdî heye lazim e ewan bişînin. Ji dengbêjan lawjok 
û çîrok û qewlêd kurdan pirs bikin û binivîsin û rê kin.” 26 

Di vê mijarê de Babanzade Îsmaîl Hakki (1876-1913) ku di serdema pêşî ya 
desthilatiya îttihad û Teraqî de wezîrê perwerdeyê bû, ji bo pêşketina kurdan behsa 
girîngiya zimanekî xwerû û resen ê nivîskî kiriye. 27 

Baban Abdulazîz di nivîseke xwe de edebiyat û helbesta kurdî ya berê rexne dike. 
Li gorî wî heta niha di nav edîb û helbestvanên kurdan de “huner ji bo hunerê” dihat 
afirandin. Lê belê ji niha pê ve dive huner ji bo gel be. 28 

Rewşenbîrê kurd Abdullah Cewdet (1869-1932), ji ber ku hêsantir e û ew ê 
di nav zarokên kurdan de rêjeya xwendevaniyê zêdetir bike, bikaranîna elfabeya 
latîni pêşniyaz kiriye. 29 Kemal Fewzî di kovara Kurdistanê de wiha nivîsiye: “Di 
nav me de dev ji xelkê berdin gelo çend ciwanên kurd ji Dîwana Nalî fehm dikin? 
Lewma îro divê em ligel hemû dijwariyan çanda kurdî berhev bikin, bikin pirtûk û 
belav bikin. 30 

Mehmed Mihrî ku yek ji rewşenbîrên çalak ê wê demê bû di rêzenivîsa xwe ya 
“Edebiyat-i Kûrdiyeden Bazi Numuneler” (Hinek Nimûne ji Edebiyata Kurdî) de, 
nivîsiye ku li Stenbolê gelek rewşenbîr hene ku dibêjin gelo ma edebiyata kurdî 
heye? An jî zimanê kurdî têra edebiyatê dike? Lewma ez ê jîji bo bersiva van pirsan 
ji edebiyat û stranên gelêrî yên zaravayên kurdî, goran û kurmanc çend xezel, beyt, 

24 Pertev Naili Boratav, Folklor ve Edebiyat-1 , Weşangeriya Adam, Stenbol, 1982 

25 Gregory Jusdanis, Gecikmiş Modemite ve Estetik Ktiltur, Metis, r.60. 

26 M.X.(Xelîl Xeyalî), “Ziman”, Rojî Kurd,].?>, 1913. 

27 Babanzade Ismaîl Hakki, “Kûrtlerin Tealisi”, Rojî Kurd, j.3, Stenbol, 1913. 

28 Baban Abdulazîz, "Edebiyatnmz ve Ediplerimizden Bir Rica”, Rojî Kurd, j .4., Stenbol, 
1913. 

29 Abdullah Cevdet, “Bir Hitap”, RojîKurd, j. 1., Stenbol, 1913. 

30 Malmisanij, Bitlisli Kemal Fevzi ve Ktirt Örgtitleri îçindeki Yeri, Stockholm, 1993, r.90. 



stran, goranî, lawje, heyranok, lawik û bêrîteyan binivîsim û wergerînim û di rûpelên 
kovara Jînê de pêşkeşî xwendevanan bikim. 31 Di dawiya nivîsê de di bin semavê 
“Kurmanc Şivesi Uzerine Avama Mahsus Istran” de straneke kurdî ya gelêrî weşan- 
diye. Ji nimûneyên wî diyar dibe ku li nik helbesta klasîk, wî qîmet daye berhemên 
gelêrî jî. 

Li vir helwestên rewşenbîrên tirk û kurd ên li hember edebiyata kevin jî tam 
ne wekî hev e. Wek Remezan Alan jî temas kiriye, li gorî rewşenbîrên tirk di nav 
rewşenbîrên kurdan de li hember edebiyata klasîk helwesteke neyênî xuya nabe. 32 
Lê belê di nav rewşenbîrên kurdan de jî daxwaza zimanekî nû û çêkirina kanoneke 
neteweyî heye. Modembûn li ser rediyeya yên berê ava dibû: yê modem an xwe ji 
rabirdûyê qut dikir, an jî îspat dikir ku layiqê wê ye. Lê belê mîrasa klasîk ku wek 
utopyayeke serdemî dihat dîtin, li gorî îcaba pênaseya xwe, ne ew tişt bû ku serî li 
ber bihata hildan, tenê tiştekî bêrîkirinê (an xwezîlêanînê?) bû. 33 Lewra di nivîsên 
rewşenbîrên wek Abdullah Cewdet, Xelîl Xeyalî, Babanzade Îsmaîl Hakki, Kurdiyê 
Bitlîsî û Kemal Fewzî de kêm zêde daxwaza zimanekî xwerû û gelêrî heye. 

Hişmendiya Welat û Neteweyê 

Di dawiya sedsala XIX. de bi qasî Panslavîzm, Helenîzm û Tirkîtyê, tevgerên 
neteweyên wek ermen, bulgar û sirban jî di warên çalakiyên çandî de gelek pêş 
ketibûn. Herwiha gelek ji van xwendingeh û komele vekiribûn. Li gorî Öztûrkmen 
di encamê de ev hemû di nav sînorên Osmanî de dijiyan yanî bi wateya fireh ev 
“rewşenbîrên osmanî” bûn ku tesîr li ser hevûdu çêdikirin. 34 Öztûrkmen qet beh- 
sa kurdan nake ku mirov dibêje qey li ser vê yekê sondxwarî ye. Dema ku em li 
rewşenbîrên kurdan ên wê demê dinihêrin, wan jî daxwaza belavkirina zimanê kurdî, 
nûkirina elfabeyê, berhevkirina keresteyên folklorî yên kurdî, amadekirina pirtûkên 
kurdî, avakirina xwendingehên kurdî kirine. Heta hin ji van jî pêk anîne. Helbet em 
baş nizanin xebatên wiha bê ka çi tesîr li ser gelê kurd kiriye. Lê belê neteweperwe- 
riya kurdî hem ji tevgera neteweyî ya ermenan, hem jî ji rikberiya siyasetên dewleta 
Osmanî û rûsan tesîr girtiye ku wan dixwest kurd û ermenan bera hev bidin. Herwi- 
ha tevgera mixalefetê ya li dijî II. Abdulhamît jî tesîr li ser kurdan kiriye. 35 Fewzî, 
di kovara Kurdistanê de behsa hestên neteweyî dike, gelo bi lavijên neteweyî yên 
Xrîsto Botev neketina coş û hêcanê, Bulgaran ew ê karîbûna di navbera 30-35 salan 
de civaka xwe nû bikira. 36 


31 M.M. (Mehmet Mîhrî), "Edebiyat-i Kiirdiyeden Bazi Numuneler”, Jîn, j.2., Stenbol, 1918 

32 Remezan Alan, Folklor ûRoman, Weşanên Peywend, Stenbol, 2013, r. 46-47. 

33 Gregory Jusdanis, Gecikmiş Modernlik ve Estetik Kiiltur, Metis, Stenbol, 1998, r.107. 

34 Öztiirkmen, b n., r. 21. 

35 Malmîsanij, Yirminci Yuzyilin Başmda Diyarbekir ’de Kiirt Ulusçulugu (1900-1920), 
r.ll.,Vate, Stenbol, 2010. 

36 Malmisanij, Bitlisli Kemal Fevzi ve Kiirt Örgutleri îçindeki Yeri, Stockholm, 1993, r.90. 



Lê belê piştî hilweşîna dewleta Osmaniyan û avabûna Komara Tirkiyeyê, ev 
hewldan û xebat jî li Stenbolê nîvco mane. 

Erkeke neteweyî: ELeqeya li ser kok û dîrokê / Gazindên hevpar: Çima em 
nayên dîtin? 

Li gorî Abdullah Cevdet eger neteweyek ne xwedî dîrokeke nivîskî û birêkûpêk be, 
ew netewe herwekî qet nejiyabe. Herwiha Cevdet dipirse gelo ji bo dîroka kurdan em 
dikarin qîma xwe hew bi pirtûka Şerefname yê bînin. Li gorî wî Şerefname têra vê yekê 
nalce. Divê kurd hay ji rabirdûya xwe hebin ku bikarin dahatûya xwe jî diyar bikin. 
Divê em li xwe mukir werin ku pirtûkeke me ya dîrokê nîne ku şayanê vê serdemê be. 37 

Li gorî Köprûlu, têkiliya folkorê ya bi neteweperweriyê re tenê bi welatperweriyê 
girêdayî nîne. Zanyariyên folklorî ji bo rêveberên siyasî di heman demê de zanyari- 
yeke bikêrhatî ye jî. Li gorî Köprûlû, dewletên mêtinger ji bo rêvebirina mêtingehan, 
zana û lêkolînerên xwe dişînin wan deran. Ew, demeke dirêj di nav wan gelan de 
dijîn, dîrok, adet, bawerî, ziman, stran û çîrokên wan dicivînin, tomar dikin. Di 
vî warî de qasî zanistên din, folklor jî xizmeta wan dike. Köprûlû gazindên xwe jî 
wiha tîne ziman: “Lê belê em wiha nakin, gelo me heta niha li bajarên herî nêzîk ên 
Anatolyayê jî lêkolînên folklorî kirine?” 38 

Köprûlû vê mijarê wekî erkeke neteweyî dibîne. Li gor wî danasandina folklora 
tirkî bi zanayên Rojavayî re berpirsiyariya rewşenbîrên tirk e. Xebateke bi vî awayî 
ji bo neteweya tirk belkî xizmeta herî mezin e. 

Rewşenbîrê osmanî Selim Sim Tarcan di gotara xwe ya bi navê “Mtirebbiler 
Arasmda Folklor” (Di nav Mirebiyan de Folklor) de lêkolînên li ser folklora tirkî 
wiha teşwîq dike: 

“Ey tirkê serbilind ku di dema xwe de li ser sê parzemînan hukimran bû! Ey lehengê 
fedakar ku navê te destan bû li Rûmelî, Asya û Anatolyayê!.. Deşt û çiya û kanî, derya 
û daristanên te çi qas menqibeyên mêrxasiyê vedişêrin. Çîrok û serpêhatî, stran û reqsên 
te bi camêrî û fedakariyan tijî ne. Folklora herî meraqdar a cihanê li diyarê tirkan peyde 
dibe. Flezar caran radimûsim destên ku ew ê wê binivîsin.” 39 

Kurdiyê Bitlîsî jî nêzî van ramanên Tarcan, gazindan ji kêmbûna lêkolînên li ser 
kurdan dike û vê erkê dixe ser milên nifşên dahatûyê: 

“Kurd û Kurdistan heta niha meçhûl mane. Karakterê kurdan, rewşa sirûştî ya 
Kurdistanê, kêmbûna wasiteyên pevragihandinê bûne sedem ku herêmên ku kurdîtî lê 
desthilat e baş neyên zanîn. Fiûn ji vê bawer bikin ku destên ku ew ê perdeya nezaniyê ji 
ser kurd û Kurdistanê rakin ew ê ne destên biyaniyan be. Ev şeref dê aîdê zarokên kurdan 
ên dahatûyê be ku ew dê bi zanistên nûjen re bêne xemilandin. Ev peywir a wan e.” 40 


37 A.Cevdet, h.g. 

38 Vgz. Öztûrkmen, h.b., r.32. 

39 Vgz. Öztûrkmen, b n., r. 33. 

40 Kurdiyê Bitlîsî, “Kûrdler Mûnasebetiyle”, Jîn, j.2., 1918. 



Hîn di salên 1918yan de di hinek weşanên tirkî de înkarkirina kurdan dest pê ki- 
riye. Ji aliyê weşanên Miihacirin Miidiiriyeti (Rêveberiya Koçberan) bi navê Kiirdler 
pirtûkek hatiye weşandin ku tê de nivîsiye koka kurdan nayê zanîn. Di kovara Jînc 
de Kurdiyê Bitlîsî xwestiye bersiva wan bide. 41 Di nivîsa xwe ya bi navê “Efsaneya 
Dehak” de behsa serhildana Kawa kiriye. Bitlîsî gazindan ji lêkolîneran dike ku 
çi li Rojava, çi li Rojhilat li ser kurdan kêm xebat hatine kirin. Xebatên ku hatine 
kirin jî ne cihê baweriyê ne, kêm û şaş in, di wan de gelek xeletî hene. Di encamê 
de dibêje ku Kurd neteweyeke Îranî ne û ewên ku li dijî Dehak serî hildane kurd 
in. 42 Di jimareyên din de jî li ser vê mijarê rawestiyaye. Bi vê yekê xwestiye hebûna 
kurdan di dîrokê de bide nîşandan û eger hinek hêz bixwazin kurdan tune bikin, dê 
kurd berxwedaneke bihêz nîşan bidin. 

Memdûh Selîm Begjî bi nivîsa xwe ya “Roja Kawe yaTaybet-31ê Tebaxê” li ser 
bûyera Kawa sekiniye. 43 Ji bilî van nivîskaran di hejmara 25an de nivîseke bênasnav 
a bi navê “Der barê Kawe da Meteloka Dîrokî” weşiyaye. 44 

Memdûh Selîm di nivîsa xwe ya bi sernavê “Mijara Tesbîtkirina Rojên Me yên 
Taybet” de behsa pêdiviya rojên taybet dilce, dibêje ku rojên taybet rojên coşbûnê ne. 
Şahî, aheng, kenînên hevpar hem mafê neteweyan e, hem erkên wan e. Di van rojan 
de fersenda têgehîştina hebûna xwe heye, mirov ji xemên rojane bêtir bi kesayeta bi- 
lind a neteweyî re eleqedar dibin. Ruhê neteweyî di van rojan de xuya dibe. Herwiha 
rexneyên rewşenbîrekî ewropî li ser kêmbûn û nediyarbûna rojên taybet ên kurdan jî 
vediguhezîne, divê rojên taybet ên neteweyî ên kurdan bêne diyarkirin. Divê der barê 
rojên taybet de hişmendiyeke xurt hebe. Divê em xwe bizanin û bi yên din jî bidin 
zanîn. Li gorî wî, ev yek ji bo ku em wekî neteweyekê bijîn pêwîstiyeke misoger e. 45 

Mehmet Sakîn ji Encyclopedia Brtanicayc wergerek kiriye. Ev werger kurteya 
xala “Dîroka Kurdan” e. Li ser dîrok, bawerî, ziman û edebiyata kurdan agahiyan 
dide. Behsa xebatên Jaba, Samuckhea, Prym, Socîn, Ferdînad Justî dike û dibêje 
vana gelek çîrok û destanên kurdî berhev kirine. 46 

Kurdiyê Bitlîsî, di wergera ji Henrî Mathieu de li ser nijad, bawerî, dab û nêrît, 
binyada civakî agahiyên kurt dide. 47 Dîsa nivîseke wî li ser nîqaşên îranîbûna lcurdan 
e. Li vir îtîrazên wî hene li hember îdiayên ku dibêjin lcurd Samî an Tûranî ne. 48 Di 
vê peywendê de ew ê bê bîra me ku yewnaniyan ku di navbera “modela Antîk” û 

41 Kurdiyê Bitlîsî, “Dehak Efsanesi”, Jîn, j.l., Stenbol, 1918. 

42 h.g.j.l. 

43 Memdûh Selîmbeg, “Kawe Yewm-i Mahsusu-31 Agustos”, Jîn, j.25., 1919 

44 ?, “Kawe Hakkindaki Tarihi Fikra”, Jîn, j.25. 

45 Memduh Selîmbegî, “Eyyam-i Mahsusamizi Tesbit Meselesi”, Jîn, j. 1 6 ., 1919. 

46 Mehmet Sakin, "Kurd Tarihinden, Asar-i Kadimesi”, j. 11., Stenbol, 

47 Kurdiyê Bitlîsî, “Kûrdlere Dair”, Jîn, j.13, Stenbol, 1919. 

48 Kurdiyê Bitlîsî, Kûrdler Irani Degil midir?, Jîn, j. 18, Stenbol, 1919. 



“modela Arî” de di erênayê de mabûn, piştî şikestina şerê serxwebûnê, modela Arî 
hilbijartin. 49 

Di mijara dîroka kurdan de nivîseke balkêş, a Şîlanlizade Eyub Sabrî ye ku bi 
referansên berhemên lêkolînerên biyanî yên wek Henry Binder, Emilie Hamlin, 
Mösyö Reklos, û ji pirtûka dîrokê ya “Faste de la Nation Kourde” nivîsiye ku kurd 
neteweyeke dîrokî û qedîm in. 50 

Kemal Fewzî (1891-1925), dikovara/ûiê de rêzegotarek li ser çîrçîrokên kurdan 
nivîsiye. Di pêşkêşiya gotara xwe de Fewzî behsa têkiliya dîrokê bi çîrçîrokan re 
kiriye. Di gotara wî de nêrîneke antropolojîk heye. Li gorî wî eger mirov li destan 
û çîrçîrokên neteweyekê binihêre mirov dê bikare hin rastiyên dîrokî yên seretayî 
yên wê neteweyê ronî bike. Bes ku xebat bi rê û rêbazên zanistî bin. Li vir bandora 
xebatên folklorê yên rojavayî eşkere ye. Li gorî wî mirov nikare qîma xwe tenê bi 
dîtinên dîroknasan bîne. Lewra ew dikarin di hin waran de xwedî nêrînên subjektîf 
bin. 

Fewzî behsa taybetiyên efsaneyan dike. Li gorî wî bingeha hemû efsaneyan yek e. 

“Çawa ku hin netewe ji aliyên ziman, rewşa civakî û adetên civakî de dişibin hevûdu, 
herwiha çîrçîrokên wan jî dişibin hevûdu. Ev jî nîşan dide ku hemû mirovatî ji heman 
kokê ve derketine û veqetiyane li ser şaxên curbicur. Ji ber vê yekê tu efsane tuneye 
ku ne melez be. Çawa ku gelek efsaneyên ereban ji efsaneyên farsi îlham girtine, di 
efsaneyên yewnanî yên kevin de gelek baweriyên pûç ên rojhilatê hene, ew efsaneyên 
ku îro di edebiyata erebî de di cihekî bilind de ne.” 

Fewzî mîtolojiya kurdî bi ya cihanê berawird dike û têkiliyên di navbera wan de 
lê dikole. Ji aliyê berawirdkima berhemên edebiyata gelêrî ve ev yek gelek balkêş e. 

"Jixwe Tîtanên ku di xurafeyên yewnanan de hene ku rojhilatî ne, ew çi bin. Hûtên 
heftserî yên di çîrçîrokên kurdan de jî ew in. Em dikarin bibêjin ku xurafeyên kurdan, 
ji ber ku rojhilatî ne, ji yên din kevintir in û bêguman îlhama xwe jî, ji wan negirtine. 
Çêdibe ku di navbera wan de hin wekhevî hebin. Lê belê ne ku kurdan jî ta ji demên 
pêşî bi hin tiştan bawer nedikirin. Helbet Kea, Rea, Hîra, Apollon, Mînrew û Zeûsê 
wan jî hene. Lê belê ya girîng ev e ku divê mirov vana ji xurafeyên kurdan der bixe, 
têxe bin çavnêriya zanistê.” 51 


Modelên şaristaniyê û girîngiya perwerdeyê: Tirkîtî û kurdîtî 

Li gorî Ziya Gökalp “xelqiyat’’ ew zanist e ku li ser şaristaniya manewî lêkolînan 
dike ku qaydeyên wê ne nivîskî ne û tenê bi riya devkî ji nifşekî derbasî nifşekî din 
dibin. Li gorî hizra wî du şaristanî hene: “şaristaniya fermî”, “şaristaniya gelêrî”. Di 
nav tirkan de li gorî neteweyên din di navbera van her du şaristaniyan de cudahiyeke 
mezin heye. 


49 Jusdanis, h.b., r. 55. 

50 Şilanlizade Eyûb Sabri, "Kûrdler Tarihi Bir Milettir 1-2”, Jîn, j. 17-18. 

51 Kemal Fewzî, “Kûrd Masallan”, Kovara Jîn, j. 22., Stenbol, 1919. 



Mehmed Fuad Köprûlu dema ku têkiliya di navbera folklor û neteweperweriyê 
de rave kiriye, bi qasî çekên şer behsa girîngiya xebatên çandî jî kiriye. Li gorî wî 
dema ku neteweyên Balkanan, Rûmelî di navbera xwe de parve dikir, wan ne tenê 
bi çekan, herwiha bi belgeyên dîrokî, zimanî û însanî ve jî xwe amadeyê vê yekê 
kiribûn. 52 M.Salih Bedirxan jî di nivîseke xwe ya bi navê “Berî Şûr Qelem” de li nik 
şûr girîngiya pênûsê yanî perwerdeyê aniye ziman. Divê kurd tenê bi erd û şûr re 
girêdayî nemîne, di heman demê de dest û serên ku wan erd û şûran bi rê ve dibin li 
gorî vê çaxê divê xwe bi zanist û îrfanê bipêçin. 53 

Di beyana Komeleya Flêvî (Kûrd Talebe Flêvî Cemiyeti) de di vî warî de tesbîtên 
wiha hene: 

“Em îro qenc bizanin ku di dewra ha da bi tufenk û şûr û xencer miletek najî, ber wan 
‘ilm û sin‘et lazim e. Iro her miletek di ‘ilm da, di sin‘et da, di danûstan da, di cotyarî 
da bilind bûye û pêşve çûye û roj bi roj wekî birûsk diçe. Em ji bo gihana wan lazim e 
ku wekî berq û birûsk bixebitin bi şev û roj nesekinin.” 54 

Evdirehîm Rehmiyê I iekarî jî di nivîsa xwe ya “Şerê Topan Xilas Bû, îro Şerê 
Qeleman e” de behsa vê mijarê dike. 55 

Babanzade Îsmaîl Hakki behsa komeleya fransî “Alyans Fransez” û komeleya 
Cihûyan a “Alyans Îsraîlît” dike û di mijara perwerdeyê de wan wekî model nîşan dide. 56 

Abdullah Cevdet, nivîsiye ku kurd û ermen li nik hev dijîn. Gelê ermen li gundên 
xwe Şekspir, Flamlet, Makbet, Jul Sezar, Qral Lîrê dixwînin. Li gundên ermenan 
pirtûkên kesên wek Alfîerî, Dante, Montesku, Darwîn bi zimanê errnenî tên xwendin. 
Cevdet di vî warî de kurdan bêpar dibîne û rexneyan li hikûmetê digire. 57 

Memdûh Selîm di nivîsa xwe ya “Jinên Kurd” de behsa girîngiya rola jinan di 
civakê de dike. Di civakên medenî de jin bi rastî jî nîvê civakê ne. Mafên wan jî bi 
qasî yên mêran in. Piştre Li ser girîngiya perwerdeya jinan disekine. 58 

Ew di nivîsa xwe ya bi navê “Di Kurdîtiyê de Cereyanên Pêşketinê” de jî li ser 
mijarên şaristaneyeke çawa disekine. Li gorî wî, Kurdîtiya ku nûjenbûn li ser wê ferz 
e, dê ne li derveyî qaîdeyên giştî be. Kurdîtî jî dema ku nûbûnên li gorî pêdiviyên 
şaristaniyê nepejirand (...) ew ê qurbanan bide. Selîm tercîha xwe jî bi awayekî 
eşkere diyar dilce: 

“Em razên hêzên cihangiştî yên îro ku çavkaniya wan Ewrope û Amerîka ne, fehm dikin 
û êdî em dizanin ku cereyanên ku ji wan aliyan tên ne bayên jehrî ne, bayên jiyanê ne.” 59 


52 Vgz. Öztûrkmen, b n., r.31. 

53 M.Salih Bedirxan, “Berê Şîrê Qelem”, RojîKurd, j.3. 

54 HetawîKurd, j. 4-5, r. 11-14.1, Stenbol, 1914. 

55 Ebdurehîm Rehmiyê Hekarî, “Şerê Topan Xilas Bû, Iro Şerê Qeleman e”, Jîn, j.7. 

56 Babanzade ismail Hakki, “Kûrdlerin Tealisi”, RojîKurd,j3., 1913. 

57 Cevdet, “îttihad Yolu”, Rojî Kurd, '].2., 1913. 

58 Memdûh Selîmbegî,"Kûrd Haninu”, Jîn, j. 14. 

59 Memdûh Selîmbegî,“Kiirdlûkte Terakki Cereyanlari”, Jîn, j. 17. 



Li gorî Memdûh Selîm, di demeke kurt de kurd miseît in ku bikarin şaristaniyeke 
bilind bipejirînin û geşedaneke gelek xurt jî pêk bînin. Ji nivîsên van rewşenbîran jî 
xuyaye ku modela şaristaniyê Rojava ye. 

Helwest û metodên zanistî 

Herwekî tê zanîn di xebatên folklorî de yek ji aliyên rêbaza zanistî nîşandana 
çavkaniyan e. Mela Mehmûdê Bazîdî di serê çîroka xwe ya Mem û Zînê de navê 
Ehmedê Xanî bi bîr tîne û wekî çavkanî nîşan dide: 

“Ji şaîrê di kurmancan, bi zimanê kunnancî, di tarîxa hezar û şeş sedî da di qeseba 
Bayezîdê da, hezretî Ehmedê Xanî kitêba ku telîf kiriye bi wezn bi navê Mem û Zînê, 
aşiq û maşuq, li wechê muxteser beyana wan dike.” 60 

Bazîdî di berhema xwe ya bi navê Camieva Risaleyan û Hikayetan Bi Zimanê 
Kurmancî de di rêza sî û çaran de behsa destana Dimdimê dike û dibêje Melayê 
Bateyî ev ji meclîsan wergirtiye û bi awayê menzûm nivîsiye. Di dawiya çîrokê de 
navê Melayê Bateyî bi vî awayî bi bîr tîne: 

“Êdîji wê rojê heta niha jî Kela Dimdimê wesanê xalite el-xaliye xerabe dimîne. Êdî ava 
nebûyî, eve qezya şerê Kela Dimdimê qewî meşhûrû me’rûf e di Kurdistanê da. Melayê 
Bateyî M.H. li vê qiseyê muezun dastanek înşa kiriye, ekserê ekradan wê destanê di 
meclîsan da dixwînin û ji boyê şehîdêd Kela Dimdimê heyf dixwen û digirîn û duayê 
dikin.” 61 

Ji aliyê mijara nîşandana çavkaniyan ve ev gelelc girîng in. Lewra hem nîşaneyên 
hebûna tradîsyona nivîsînê ya bi zimanê kurdî ne, hemjî bêhna metodolojiyê ji wan tê. 

Ibrahim Şinasi di berhema xwe ya bi navê Durub-i Emsal-i Osmaniye de nêzî 
du hezar gotinên pêşiyan ên tirkî berhev dike û der barê çavkanî û kesên çavkanî 
de agahiyan dide. Li gorî M.Öcal Oguz ev dikare wekî yekem helwesta zanistî bê 
şîrovekirin. 62 

Ziya Gökalp ku berê li ser çand û zimanê kurdî dixebitî 63 - paşê berê xwe dabû 
kereseteyên folklorî yên tirkî û ew berhev dikirin. Çend gotarên wî der barê rêbazên 
berhevkirina çîrokan de hene. 64 Gökalp di nameyeke xwe de ji Fuad Köprûlû re wiha 
nivîsiye: Ez li vir (Diyarbekir) çîrokên gelêrî berhev dikim. Hêvî dikim ku wan di 
“Kûçuk Mecmua”yê de biweşînim. Herwiha ez ê baweriyên gelêrî jî berhev bikim. 

60 Xelîl Duhokî, “Mela Mehmûdê Bazîdî” Gulîstan, j.l„ 2002, r.73-84. 

61 Mela Mehmûdê Bazîdî, Camieya Risaleyan û Hikayetan Bi Zimanê Kurmancî, amd. Ziya 
Avci, Weşanên Lîs, Stenbol, 2010, r. 117. 

62 M.Öcal Oguz, b n., r.17. 

63 Di vî warî de nivîseke Kemal Fewzî heye ku rexneyên tund lê digre û ew bi tirkîkirina 
çîrokên kurdî sûcdar dike. Li gorî Fewzî, Gokalp çîrokên kurdî wek çîrokên Dede Korkut ên 
tirkî nîşan dide. Bnr. Kemal Fewzî, “Kûrd Masallan”, Jîn, 1919. 

64 “Usullere Dair: Halkiyat I. Masallar”, Kûçûk Mecmua, 1922; “Masallan Nasil Toplamah?”, 
Halk Bilgisi Mecmuasi, 1928. 



Em li Diyarbekirê stranên antîk ên gelêrî jî berhev dikin. Herwiha ez li ser eşîrên 
tirk, ereb û kurdan jî lêkolînên etnografîk dikim û hêvî dikim ku muzeyeke biçûk a 
etnografiyê ava bikim. 65 

Siyasetmedar û rewşenbîrê lcurd Kemal Fewzî jî di rêzenivîsên xwe yên bi semavê 
“Kûrd Masallari” yên kovara Jînê de behsa rêbaza berhevkirina çîrokên kurdî kiriye. 
Fewzî behsa xetereyên jibîrkirin û windabûna efsaneyên kurdî dike û vê yekê wekî 
xetereyeke mezin dibîne. Behsa îhtimala varyantan dike û vê yekê normal qebûl dike. 
Piştre jî rêbaza xwe eşkere dike: Di dema berhevkirinê de kesên çavkanî jê re çawa 
gotibin, ew ê jî bi wî awayî tomar bike. 

“Wek her tiştên wê, wan efsaneyên rind û şîrin ên vê neteweya bêçare jî di bin xweliya 
jibîrkirinê de mane. Ez tiştên ku dibihîzim, bêyî ku tiştekji xwe li ser zêde bikim bi wî 
awayî vediguhezînim. Ne dûrî ihtimalan e ku ev efsane di demên cuda de û li deverên 
cuda teşe guhertibin. ffeman çîrçîrok li devereke kurdan bi awayekî din dikare bê ve- 
gotin. Piştî ku bingeh yek bin, di hûrgiliyan de tu mehzûr nîne...” 66 

Kemal Fewzî, di dewama vê de wiha nivîsiye: 

“Bi qasî ku ez bizanim û bikarim, ez ê efsaneyên Kurdan di rûpelên Jînê de li ber çavên 
însaf û lêkolana efsanezanan daynim. Belkî di van nivîsaran da, bêînsafiya wî nankorê 
Diyarbekrî jî derkeve meydanê; ew nankorê ku efsaneyên Diyarbekirê ên xweş guhar- 
tine û xistine şiklê çîrokên Dede Korkut.” 

Diyar e ku Fewzî rêbazeke zanistî daye ber xwe. Fewzî yekem ji wan kurdan e 
ku di xebatên folklorê de daxwaza şopandina rêbaza zanistiyê kiriye. 

Riza Tevfik (Bölukbaşi) ku yek ji nivîskarên xurt ên wê serdemê bû, ji nav 
keresteyên folklorî ew bêtir li ser gotinên pêşiyan 67 * sekiniye. Fewra li gorî wî mirov 
bi saya gotinên pêşiyan dikare neteweyekê baştir nas bike. Hetta gotinên pêşiyan li 
gorî vegotinên dîrokî yên nivîskî bêtir agahî didin. 68 Fi gorî Tevfik, folklor ne tenê 
gotinên pêşiyan e, çîrokên gelêrî, mamik, destan û stran û lîstikên gelêrî jî di nav 
de ne. 

Dema ku ern li pêşgotina xebata Faw Reşîd a bi sernavê “Kiirdlerde Durûb-i Em- 
sal” dinêrin, em dibînin ku wî jî tesbîtên bi wî awayî kirine. 69 Wî di dawiya xebata 
xwe de, beşên din ên folklorê jî rêz kirine. Faw Reşîd an bi navê xwe yê rastîn Dr. 
Ziya Wehbî (1893-1960?) Xwendingeha Bijîşkiyê (Mektebî Tibbiye) qedandiye û 
bijîşkî kiriye. Ew birayê Kemal Fewzî bû. 70 Demeke dirêj wî sertebîbiya Nexweş- 
xaneya Gumuşxaneyê kiriye. Wehbî, di kovara Jînê de bi navê “Kûrdlerde Durub-i 

65 Vgz. îlhan Başgöz, h.g., r.1539. 

66 Kemal Fewzî, “Kûrd Masallan”, Kovara Jîn,j. 22-23-24, Stenbol, 1918 

67 * Peyva “folklor”ê bi osmanî “hîkmet-î avam” e ku di çanda osmaniyan de di wateya “durub-i 
emsal” yanî gotinên pêşiyan de dihat bikaranîn. 

68 Vgz. Öztûrkmen, b n., r.28. 

69 Law Reşîd, "Kûrdlerde Durûb-i Emsal”/r«, j.3, 1918. 

70 Me ev agahî ji biraziyê wî Veysi Hizal stendin. 



Emsal” li ser gotinên pêşiyan ên kurdan rêzegotarek nivîsiye. 71 Di nivîsa xwe de 
behsa xebatên Aleksandr Jaba* * jî dike û li ser têkiliya wî ya bi Mela Mehmûdê Bazîdî 
re hin agahiyan dide. Wehbî, daye zanîn ku gotinên pêşiyan, hem ji aliyê nîşandana 
asta pêşketina ziman, hem ji aliyê naskirina rewşa gel, xwedî qîmeteke mezin in. 72 
Ew bi rêbazeke sîstematîk gotinên pêşiyan ên kurdî wekî Îctîmaî (Civakî), Elamasî 
(Mêrxasî), Edebî, Elukmî (Darazî), Mîzahî (Pêkenokî), Tarîhî (Dîrokî), Efsanewî, 
Aîlevî (Malbatî), Ziraî-Rasadî (Çandinî-Azmûnî), Hadîsewî (Çîrokî) li gorî naveroka 
wan dabeş dike û digel kurdiya wan wergerên wan ên tirkî jî dide. Ziya Wehbî di 
dawiya vê xebatê de wiha nivîsiye: 

"Me berê jî gotibû, ji tertîb û neşirkirina van gotinan meqsed ew e ku xizmeteke zanistî 
û xîreteke neteweyî jê hasil bibe. Elerwiha ji ber ku gotinên pêşiyan xwedî naverokeke 
hêja ne, ew ji bo danasandina neteweya kurdan ji bo dost û biyaniyan jî bi kêr tên.” 73 

Yanî rasterast behsa rêbaza zanistî dike. Xaleke din a balkêş jî ev e ku Law Reşîd 
ji xeynî gotinên pêşiyan balê dikişîne ser beşên din ên folklorê wek “edebiyata lcurdî, 
muzîka kurdî, reqsên kurdî, xeml û cilûbergên kurdî. Yanî xebatên li ser beşên din 
ên folklora kurdî jî pêşniyaz kiriye. 

Kurdiyê Bitlîsî Di nivîsa xwe ya “Kûrdler mûnasebetiyle” de li ser nijada kurdan 
û diyar kiriye ku di diyarkirina kokên neteweyekê de li gorî hinek lêkolîneran dab 
û nêrît, vegotinên dîrokî, nezîkahiya zaravayan, hevşibiyên fîzyonomî û karakterî 
girîng in, li gorî hinekan jî saziyên zindî yên wekî jiyana eşîrî û malbatî, edebiyat, 
fehma exlaq û aboriyê girîng in. Li gorî wî ev hemû heta radeyekê rast in, lê belê ya 
herî girîng ew e bê em di berçavkên xwe de xwe çawa dibînin. Bitlîsî piştre dibêje ku 
li gorî van esasan em li ser neteweya lcurd lêkolînan bikin. Ew behsa xurafe/efsaneyên 
kurdî dike û dibêje ev xurafeyên gelêrî nehatine berhevkirin: 

“Wek hemû neteweyên îslamî, xurafe/efsaneyên neteweyî yên kurdan jî hene. Lê belê 
divê em van bikin du beş. Yên berî îslamê û yên piştî îslamê. Ji ber ku yên piştî îslarnê 
hem di demeke kurt de ne û hem ji ber tesîra ereban, ne guncan in ku em li ser wan 
bisekinin. Hingê di destê me de hew yên berî îslamê dimînin. Gelo ev xurafeyên ku di 
nav gel de belav bûne hatine berhevkirin?” 74 

Kurdiyê Bitlîsî ji bo xebatên meydanî şertên pêwîst wiha rêz kirine: 

“Ji bo zanîna efsane û adetên neteweyekê, gelek şert û mercên pêwîst hene. Herêmên 
ku ew gel lê dijîn divê bi salan mirov lê bigere, demeke dirêj di nav wan de bimîne, 
hezkirina wan peyde bike da ku mirov bikare têkeve nav malbatên wan, zimanên wan 
baş bizane, ji bo lêkolîneke bingehîn ev şert û merc pêwîst in.” 

71 Bnr. Law Reşîd, “Kûrdlerde Durûb-î Emsal”, Kovara Jîn , j. 3-4-5-7-8, Stenbol, 1918 

* Law Reşîd wî wek “Iskender Jaba” nivîsandiye. 

72 Law Reşîd, “Kûrdlerde Durûb-î Emsal”, Kovara Jîn , j. 3, Stenbol, 1918 

73 Law Reşîd, “Kûrdlerde Durûb-î Emsal”, Kovara Jîn, j. 8, Stenbol, 1918 

74 Kurdiyê Bitlîsî, “Kûrdler Mûnasebetiyle”, Jîn, j.2., Stenbol, 1918. 



Di nivîsê de ew li ser karê berhevkirinê jî sekiniye û çend xal wiha diyar kirine: 

“Çi exlaqî, çi derveyî exlaqê bin, divê hemû gotinên pêşiyan werin berhevkirin û nivîsîn. 
Çi exlaqî, çi derveyê exlaqê bin, divê hemû çîrok, çîrçîrok û xurafeyên gelêrî bi awayên 
ku tên gotin werin berhevkirin. Mijarên wan çi dibin bila bin beyt û hemû cureyên 
helbestên ku di nav zimanê gel de hene, werin berhevkirin û lêkolandin...” 75 

Di vê mijarê de pêşniyazeke wî ji “Kurd Tamim-i Maarif ve Neşriyat Cemiyeti” 
(Komeleya Kurd Ji bo Belavkirina Zanînê û Weşanan) re heye ku dibêje bila “lijne- 
yeke ziman” were avakirin û herçi kesên ku gotinên pêşiyan ên ku nehatine qeydkirin 
berhev bikin û digel çîrokên wan binivîsin, bişînin vê lijneyê, divê ew bi pereyekî 
mezin werin xelatkirin. 

Xebatên folklorê yên dezgehî 

Muzeya yekem a Osmanî di sala 1846an de li Stenbolê ava bû, di sala 1869an de 
wekî Mûze-i Humayun hate binavkirin. Di muzeyê de gelek berhemên gelêrî dihatin 
pêşandan. 7S Ev sazî, yekji tesîra modernîzmê ya Rojavayê bû li ser guherîna fehma 
osmaniyan. Lewra bi qewlê Anderson, muze jî û ew hêza tesewira ku muzeyan çê 
dike jî bi awayekî xurt siyasî ye. 77 

Herwekî tê zanîn di sala 1908an de rêxistina îtihad û Terakî bû desthilatdar. 
Di vê serdemê de xebatên çandî di bin banê weşan û saziyên wek “Tûrk Demegi” 
(1908), “Genç Kalemler”, “Tûrk Yurdu Cemiyeti” (1911) û “Tûrk Ocaklari” (1912) 
de dewam kir. “Tûrk Demegi” (Komeleya Tirk) di sala 1908yan de tê dameziran- 
din. Vê komeleyê girîngî dida lêkolînên ser ziman, dîrok, etnografya û etnolojiya 
komên etnîk yên tirk. Weşana wan a bi navê “Tiirk Yurdu Dergisi” (Kovara Welatê 
Tirk) dixwest ku tirkiya osmanî xwerû û resen bike û herwiha elfabeyê jî bi tîpên 
nû biguherîne. Herwiha komeleyê şaxên xwe teşwîq dikir ku stranên gelêrî, gotinên 
pêşiyan, çîrokên gelêrî berhev bikin, der barê dîroka malbatên mezin ên tirkan de 
lêkolînan bikin, li ser derman û bijîşkiya gelêrî xebatên meydanî bikin. 

Di sala 1912yan de “Tûrk Ocaklari” (Ocaxên Tirk), bêtir bi aliyê xwe yê nijad- 
perestiya tundrew li pêş bû. Di bemameya xebatê ya vê saziyê de berhevkirina dab 
û nêrîtan, komkirina çîrok, gotinên pêşiyan, stranên gelêrî, lêkolînkirina zaravayên 
cuda, şayesandina reqsên deverî û lêkolînkirina der barê mezheb û komên koçeran 
de dihatin teşwîqkirin. Herwiha dihat pêşniyazkirin ku her şaxek ji bo pêşangehên 
sinet û zenaetê bila muzeyeke “hars”ê (çand), ji bo pêşangeha keresteyên tradîsyonî 
û navgînên çandiniyê muzeyeke “irk”ê (nijad) damezirîne. 78 Li jorê jî me nivîsîbû, 
berî van Ziya Gökalp jî di nav hewldana avakirina muzeyeke etnografiyê de bû. 

75 H n. 

76 Vgz. Öztiirkmen, h.b., r.24 

77 Benedict Anderson, Hayali Cemaatler, Metîs, Stenbol, 1995, r. 198. 

78 Özturkmen, h.b., r.51. 



Di heman serdemê de hinek saziyên kurdan jî behsa pêwîstiya damezirandi- 
na muzeyekê kiriye. Di sala 1912an de “Kiird Talebe Hêvî Cemiyeti” (Komele- 
ya Hêvî) hatibû damezirandin. “Komeleya Hêvî” herçend di beyannameya xwe de 
behsa girîngiya ziman û edebiyata kurdî dike jî, ji bo komeleyê ev xal ne armancên 
rasterast in, an jî em dikarin bibêjin ku fehm û hişmendiya folkorê tê de zêde xuya 
nabin. Piştî “Hêvî”yê, “Kurd Tamim-i Maarif ve Neşriyat Cemiyeti” (Komeleya 
Kurd ji bo Belavkirina Zanînê û Weşanan) di sala 1919an de li Stenbolê hatiye da- 
mezirandin. Komele dixwaze ku gelek xebatên çandî, civakî û perwerdeyiyê bike. 
Damezirînerên komeleyê di wê baweriyê de ne ku rizgarbûna neteweya kurd tenê 
bi xebatên siyasî ne mumlcin e. Divê li gorî bingehên zanistî xebatên çandî, edebî û 
perwerdeyiyê jî bên kirin. Di jimareya lOan a kovara Jînê de “Belavoka Komeleya 
Kurd ji bo Belavkirina Zanînê û Weşanan” hatiye weşandin. Di vê belavokê de dema 
ku bemameya Komeleyê ya xebatan tên eşkerekirin, li wir çend xalên girîng hene li 
ser rewşa folkora kurdî. Di bemameyê de li ser berhevkirin û weşandina berhemên 
folklor û edebiyata kurdî ya gelêrî tesbîtên balkêş hene. Girîngiya wê ew e ku cara 
pêşî saziyeke kurdî behsa xebatên folklorî kiriye. Di beyannameyê de xalên ku dax- 
waza yekîtiya ziman û kanoneke neteweyî dikin ev in: 

Xal 2: Ew pirtûk û dîwan û helbestên ku hemî bêjezan û hozan û zanyarên Kurd 
bi zimanê Kurdî alirandine, komele dê wan bi awayekî rast û bedew bide çapkirin. 

Xal 6: Komele dê kovareke gotinên pêşiyan ên Kurdî sererast bike û biweşine; 
gotinên pêşiyan ên ku di zaravayên curbicur de tên gotin, ên her zaravayekî dê di 
kovarê da beşekî pêk bînin. 

Xal 7: Komele dê haydariyên li ser adet û toreyên Kurdî yên her hêlek berhev 
bike; herwiha, dê çîrok û kurteçîrok û stranên gelî yên Kurdî berhev bike. 

Xal 9: Ew pirtûkên ku bi zimanên Rojhilat û Rojava li ser Kurdistane û Kurdan 
hene, komele dê wan wergerîne û biweşîne. 

Xal 10: Kurden naskirî yên berê û niha, komele dê serpêhatiyên wan binivîsîne. 

Xal 19: Komele dê bixebite ku muzeyekê saz bike; ew muze dê ji tiştên şexsî û 
yên malan ên ku mêr û pîrekên Kurd bi kar tînin û her tewir alet û edewatên herêmî 
bê sazkirin. 79 

Diyar dibe ku komeleyê bi fehmeke modem di bemameya xwe de cih daye 
xebatên folklorî û li ser giringiya wan sekiniye. 

Encam 

Di vê xebatê de me xwest ku em tesîra modemîzmê ya li ser xebatên folklora kurdî 
û tirkî lê bikolin û xebatên her du aliyan ên di vî warî de berawird bikin. Wisa dixuye 
ku ji aliyê fehm û xebatên folklorê ve di navbera herdu aliyan de hevterîbiyek heye. 
Lewra daxwazên wek zimanekî xwerû, desthilateke neteweyî, welatekî serbixwe 
û şaristaniyeke hemdem (Rojavayî) armancên sereke yên wê serdemê ne. Ji ber vê 


79 M.Emin Bozarslan, Jîn, c.II, Swêd, 1985, r. 489. 



yekê fehm û xebat ji gelek aliyan ve dişibin hevûdu. Ji ber ku di nav împaratoriya 
Osmaniyan de tirk neteweya serdest bûn, wan berî gişan hay ji pêşketinên Rojavayê 
çêdibûn. Lewra mirov dikare bibêje ku modernîzm bi wasiteya rewşenbîrên tirk 
digihaşt aliyê kurdan. Ev yek jî gelekî tabiî ye. Jixwe heta serê sedsala XX. ji bo 
hemûyan têgîna “rewşenbîrên osmanî” dihat bikaranîn. Yanî rewşenbîrên kurd jî li 
ser osmaniyan dihatin hesibandin. 

Folklornasê tirk Dursun Yîldmm, serdemên geşedanê yên lêkolînên folklora tirkî 
bi vî awayî dabeş dike: 

“Serdema Veşartî: 1839-1908; Serdema Tirkperest: 1908-1920; Serdema Sentez- 
kar: 1920-1938; Serdema Kovargeriyê: 1939-1966; Serdema Zanistî: 1966 û heta 
îro.” 80 

Lê belê qonaxên geşedanê yên folklora kurdî wiha tam ne zelal in. Bi baweriya 
min di dîroka lêkolînên li ser folklora kurdî de jî divê serdemên wisa bên ronîkirin. Ji 
bo vê jî li ser arşîvan xebateke sîstematîk pêwîst e. Herçend di dîroka folklora kurdî 
de navê herî girîng Mela Mehmûdê Bazîdî be jî ji ber ku cara pêşî di xebatên folklorê 
de behsa rêbazên zanistiyê kirine divê mirov cihekî taybet bide kesên wek Xelîl 
Xeyalî, Kurdiyê Bidlîsî (Yuzbaşî Emîn Beg), Memduh Selîmbeg, Kemal Fewzî, Law 
Reşîd (Dr. Ziya Wehbî) û yên din. Wan di kovarên kurdî yên wek Rojî Kurd, Hetawî 
Kurd û Jînê de gelek gotar nivîsîne. Ji bilî xebatên xwe yên siyasî em dibînin ku ew 
di warê folklor û edebiyata kurdî de jî serwext in. Lewra wan di warê tomarkirin, 
berhevkirin û weşandina berhemên folkora kurdî de bikaranîna rêbazên zanistiyê 
pêşniyaz kirine û herwiha li ser girîngiya xebatên berawirdkirinê jî sekinîne. 

Wekî encam çawa ku li cihanê hişmendiya neteweperweriyê û xebatên folklorê 
bi hev re têkildar bûne, di nav xebatên tirk û kurdan de jî heman tişt tê dîtin. Bi 
peydabûna fikra tirkîtiyê di nav rûpelên kovar û rojnameyan de nivîsên li ser folkorê 
jî zêde bûne. Herçend nivîs rasterast ne yên folklorê bin jî ji aliyê dîroka lêkolînên 
folklorê ve gelek girîng in. 81 Heman rewşê em di kovar û rojnameyên kurdî yên wê 
demê de jî dibînin. Ligel bilindbûna hişmendiya neteweperweriyê, rewşenbîrên kurd 
jî bêtir bala xwe dane berhemên gelêrî û hewl dane ku wan ji bo annanca hişyarkirina 
gel bi kar bînin. 


80 Dursun Yildinm, Tiirk Bitigi-Araştirma/Inceleme Yazilan, Ankara, 1998; Vgz. Bayram 
Durbilmez,, “Milli Folklor”, j. 99, 2013. 

81 Ruhi Ersoy, “Folklor Çalişmalarinm lOO.Yilinda ‘Folklor-Milliyetçilik’ Ilşkisi Ûzerine Bazi 
Diişunceler”, Kovara Milli Folklor, j.99, r. 56. 



EFSANEYA ŞAHMERANÊ Û JINÛVENIVÎSÎNÊN EFSANEYÊ 
KU WÊ BI MÊRDÎNÊ VE GIRÊ DIDIN 

Nur Giirani Arslan* 


. .Tepsî danî ser text. Di nav tepsiyê de marekî biçûçik hebû ku serê wî dişibiya serê 
mirovekî. Gewdeyê wî çilspî bû. Mar ji porê xwe, ji serê tiliyê xwe dinêrî bi awayekî 
bêdeng. Camsap bi tirseke naskirî çogê xwe şikandin: Ev Şahmerana xweşik bû ku xort 
di şevên havînê de di xewnên wan de dixapandin, keçên xama jî dema sîng û berê wan 
mezin dibû ew bi deverû dixistin xewê.” * 1 

Tomris Uyar di çîroka xwe ya bi navê “Çîroka Şahmeran” de pênaseya Şahmeran 
bi awayekî arketîpî wiha dide: Mar ji ber qilafeta xwe ya vezeloqî û silîndîrîk di 
şiklê penîsê de ye û wek sembola zêdebûn 2 û zayendiyê ye. Lê belê ev wekheviya 
sembolan encax aliyeke mar temsîl dilce. Fuat Yöndemli ku berhemeke wî ya bi navê 
Tarih Öncesinden Giinûmûze Yilan heye, dibêje ku “li serrûyê erdê bi qasî maran tu 
ajal tune ye ku wateyên dijberî hev li wan tên barkirin.” 3 Li aliyekî ji ber şiklê xwe 
organê mêran yanî mêran temsîl dike li aliyekî din gelek caran jinan temsîl dike. 

Dema ku Pervîn Erbil têkiliya jinan a bi maran re şîrove dike, balê dikişîne 
vê yekê ku di serdemên paleolîtîk de maran hêkên xwe, jinan jî zarokên xwe di 
heman şikeftan de vedişartin û bi vî awayî jî jin û marên ku ji aliyekî dijmin bûn û 
ji aliyekî jî hevqeder bûn, “di gelek çîrokan de li gel hev in, çîrokên ku koka wan 
digihêje serdemên berê”. Erbil bi ser de dibêje ku di hin çîrokên bi vî rengî de 
mar û jin wekî di heman laşê de têne pêşkêşkirin. Heta mirov dikare bibêje ku di 
hemû çandan de mexlûq hene ku wekî nîv-mar û nîv-jin tên teswîrkirin. Di çîroka 
Herkulê ku diçe welatê Sktyhe de mexlûqeke ji navê berjor jin û ji navê berjêr jî 
mar heye. Medûsaya ku bi serê xwe yê pormar kesên ku wê didîtin metelmayî dihişt 


* Doç. Dr. , Zanîngeha Bogaziçi, Beşa Ziman û Edebiyata Tirkî. 

1 Tomris Uyar, “Şahmeran Elikayesi”, Ödeşmeler ve Şahmeran Hikayesi (îstanbul: YKY, 
2003), 108. 

2 Pervin Erbil, Kibele ’den Pandora ’ya Kadimn Tarihsel Yenilgisi (Ankara: Arkadaş Yayinevi, 
2008), 95. 

3 Fuat Yöndemli, Tarih Öncesinden Gûnûmuze Yilan (Ankara: Piramit Yayincilik, 2004), 17. 




ya mîtolojiya yewnanan e û dîsa Şahmerana ku ji Yewnanîstanê heya Anatoliyayê ji 
Misrê heya Hindîstanê tê zanîn 4 du jinemarên vê erdnîgariyê ne. 

Erbil dibêje mar unsûreke girîng a wêjeya devkî û nivîskî ye û lê zêde dike: Li Misrê li 
bajarê Tebê heyîneke pîroz e ku laşê wî li perestgeha Zeus hatiye veşartin. Di Gilgamêşê 
de dizekî ku giyayê abadîniyê didize li Sumerê li bin koka darê inainia hêlînekê çê dike; 
li Babîlê parêzgerê zîvan Xweda Ra, sembola hêzan Xwedawend Hera ye. Her çend di 
mîtolojiya Yewnanan de nobedarê kaniyan, bexçeyan, şaristaniyên pîroz û postê zêrîn 
be jî qatilê rahîbê Apollon Laokoon û zarokên wî ye. Asayê di destê Musa de, bav û 
kalikên jin ên Skyhiyan e, li zozanên Anatoliya xwediyê hin çêlekan û porê Medûsa 
ew e, di nav Hîtîtiyan de îlûyankaya birêz e, di nav Hînduyan de heyîniyek pîroz e ku 
destdana wê hem qedexe û hem jî sûc e. 5 

Barbara Walker di pirtûka xwe de ya bi navê The Womens ’s Encyclopedia of 
Myths and Secrets dibêje ku di hemû mîtolojiya çandan de marek heye û ev mar bi 
piranî bi zanîn, başkirin, pêngav, zanîna veşartî an jî şikilguhertin, mirin û vejînê tê 
pêwendîdarkirin. Çimkî mar sembolek e ku di nav xwe de nakokiyan dihewîne. Ji ber 
ku mar bi binyada xwe ya zîvronek di jiyana jinan û di laşê wan de serdemên diyar 
temsîl dike beriya olên monoteîst ji bo jinan perçeyeke jiyanê ye û ajalek e ku hatiye 
êwirandin. Van agahiyan Sheila Foster di gotara xwe ya bi navê “Eve, Snake and 
the Avakening of Kundalini” de vedigûhezîne û dibêje mar sembola Xwedawenda 
Dayika Mezin (Great Mother Goddess) e . 6 

Foster dîsa balê dikşîne ser navê Hawa ku bi jiyanê ve eleqedar e, ji ber ku 
Hawa wekî dayika hemû mirovahiyê tê qebûlkirin pir guncaw e ku mirov têkiliya 
wê bi jiyanê re dayne. Lê bele bêjeya Hawa di zimanê Aramî de nêzî wateya mar 
e. Foster dibêje di serdema ku Genesis hatiye nivîsîn de li Rojhilata Navîn gelek 
xwedewandên mar hebûne û balê dikişîne ser têkiliya çîroka Hawa û Mar ku di olên 
monoteîst de têne vegotin. 

Dema ku ji pergalên maderşahî derbasî sîtemên pederşahî bûn payeya maran jî 
wekî jinan daket. Dema olên polîteîst cihê xwe dan olên monolîst bi serweriya mêran 
hem jin û hem jî mar bûn sembola jehrdayîn û xapandinê. Tu ciyawazî di navbera 
Hawa ku bi mereqdariya xwe û bi alikariya mar ve Adem teşwîqî gunehê yekem dilce 
û Pandoraya - û heta Lilith jî- tuneye ku hemû nebaşiyan di nav xwe de dihewîne. 

Her çend Şahmeran di teswîrên Murathan Mungan de wekî “mêr lê bêlê rûyê wî 
jin serê wî wek mirovekî, jêra wî mar û xwediyê çil lingan, taca wî bi sîm û neqş, 
teriya wî digihêje heya serê wî ” 7 ku hem tirsnak û hem jî xweşik û car caran wekî 


4 Erbil , Kihele ’den Pandora’ya Kadimn Tarihsel Yenilgisi, 96. 

5 Erbil, Kihele ’den Pandora ’ya Kadinin Tarihsel Yenilgisi 93-94. 

6 Foster dibêje ku mar di hin mîtan de wekî jin û di hin mîtan de wekî mêr derdikeve pêşberî 
me. http://www.templeofthesacredfeminine.com/articles/SnakeHerstorv2.pdf Dîroka herî 
dawîn. 20.9.2014. 

7 Murathan Mungan, “Şahmeran’m Bacaklari”, Cenk Hikayeleri (îstanbul: Remzi Kitabevi, 
1989), 16. Çîrok di navbera rûpela 13-94 de ye. Adnan Binyazar ku şîroveyeke biçûk a çîroka 




mêr, car caran jî wekî bêcinsiyet, hem jin û hem jî mêr derkeve pêşberî me jî, bi 
piranî jin e . 8 

Heger em bi kurtayî behsa efsaneyê bikin kurê tiral ê Danyalê zana -ku navê wî di 
pirtûkên zanistî û pîroz de wekî pêxember derbas dibe- 9 Camsab ji hêla hevalên xwe 
yên çavbirçî tê avêtin binê bîrê. Camsab ji qula ku vedike dikeve welatê Şahmeran ê 
bi navê Yemliha û demeke dirêj dibe mêvanê Şahmeran heta di hin vegotinan de dibe 
dergistiyê wê jî. Yemliha dizane ku digel viyan û armanca baş a Camsab wê îxanetî 
wan bike û naxwaze wî bişîne ser rûyê erdê. Lê Camsab bi daxwaza xwe ya bergerî 
Şahmeran bêzar dike û dema vedigere mala xwe her çend li ber xwe bide jî laşê wî 
yê ku dema şil dibe vedigûheze laşê marekî, wî mecbûrî îxanetê dilce. Serdarê welat 
Keyhusrev nexweş dikeve û yekane tişt ku dikare pêşiya mirina wî bigire goştê 
Şahmeran e. Bi rêberiya Camsab dê Şahmeran bê dîtin û goştê wê ji bo başkirina 
Keyhusrev were bikaranîn. Lê belê Şahmeran nemir e, dema ew bimire dê keça wê 
wek Şahmeran derkeve ser text û bi ser de jî dê giyana diya xwe jî di nava xwe de 
bihewîne . 10 Camsab jî dê bi saya Şahmeran û tiştên ku vedibêje kamil bibe û wekî 
bavê xwe dê bibe Hekîmê Loqmanekî zana. 

Ligel pevbestîna çerçoveya çîrokê rêwîtiya Belqiya û Ukap ku li gustîlka Su- 
leyman digeriyan, Cîhanşah û metnên ku serpêhatiya jina wî ya bi derpiyê kevokan 
Gevherengîn dihate vegotin, di çîrokên gerdişî de gelek caran ku şêweya çîrok di nav 
çîrokê de diqewime. Tê zanîn ku hin ji van çîrokan bingeha xwe ji Hînt-Îran hinek 
jî bingeha xwe ji îbraniyan distînin. Li gor Seyit Battal Ugurlu ku gotareke wî ya li 
ser îmaja Şahmeran heye: 

“Heger li çavkaniyên Hînt, Iran, Yewnan, Ibranî û Ereban bê nêrîn, em dikarin şopên van 
çandan di çîroka Şahmeran de bibînin. Em dikarin bibêjin ku li ser avakirina Şahmeran 


Murathan Mungan di bin sernavê “Yilanlar Padişahi Şahmeran” de cih daye dibêje ku li ser 
dîwarên xaniyên yek ode de teswîrên Şahmeran hebûn û min nikaribû Şehmeran bişibanda 
tu tiştekî. “Serçavê wê serçavêjinan ê herî xweşikbû, lêbelê ne jin bû Şahmeran; ew mêr bû. 
Nermahiya çavê jinan tunebû di nêrînên wî de. Wekî mêran bi hişkahî dinihêrt.” Bnr. Adnan 
Binyazar, “Yilanlar Padişahi Şahmeran”, Halk Anlatilari (îstanbul: Can Yaymlan, Nisan 
2011), 117. 

8 Hatice Ûzgûl Şahmeranê bi van gotinan teswîr dike: “Ew nîv însan nîv jî mar bû, nîv jin, 
nîv mêr bû wekî ku pêdiviya wî/ê ji zayendê tunebe.”. Bnr. Hatice Ûzgûl, Efsanenin Adi 
Şahmeran (îstanbul: Bilge Kûltûr Sanat Yayinlan, 2013), 42. 

9 Mustafa Erkan, “Camasbname”, Islam Ansiklopedisi (Tûrk Diyanet Vakfi, 1993), cilt 7, 
43-45. Wekî tê dîtin navê Camsab di vê xalî de cihê hatiye nivîsandin. Di hin vegotinên 
efsaneyê de navê Camsab bi vî şiklî heta wekî Hasîp derbas dibe. Bi heman şêweyî navê 
Şahmeran wekî Şahmaran û car caran jî wekî Şah-i Maran tê bikaranîn. Di hin çavkaniyên 
li ser wan têne nîqaşkirin de ji ber ku Camsab hatiye tercîhkirin di gotarê de bi vî şiklî nav 
têne bikaranîn. 

10 Sedema nêrîna ku bi taybetî Şahmeran bi giştî mar nîşaneya nemirinê ye, ji destan Gilgamêşê 
tê. Marê ku ji hêla Gilgamêş ve di rêberiya Utnapiştim de hatiye dîtin ji ber ku gihayê 
nemiriyê dixwe bi rêya kirasguhertinê her dem ciwan dimîne. 



karîgeriya kulta jinemar a di çandên Mezopotamya û Anatolyayê de jî heye. Kevne- 
şopiya Camasbname ya Iranê, çîroka Eshab-i Kehf a civakên Islamê tev li şopên ku ji 
şaristaniyên Asyaya Navîn, Anatolya û Mezopotamya bûye, dibe ku şikil dabe Çîrokên 
Hezar û Yek Şevê ku wekî çavkaniya eslî tê dîtin û li hemû cîhanê b ser jiyana fikir û 
hunerê bandoreke mezin çê kiriye. (Onaran, 1997; 6). n 

Piştî agahiyên giştî yên li ser Mar û Şahmeran dema em li wêjeya xwe dinêrin 
em dibînin ku hin şaîr û nivîskarên Osmanî jî elaqeyek nîşanî vê efsaneyê dane. 
Camasbnameyên ji farisî hatine wergerandin ku îlharna xwe ji vê efsaneyê stendine, 12 
di sedsala 16. de vegotinên Şahmeran ên ku ji hêla Abdî hatine nivîsandin û wekî 
çîrokên gelêrî hatine vegotin û îro wekî kevimeqşî gihîjtine destê me 13 nîşan didin 
ku gel û rewşenbîrên Osmanî ne biyaniyê vê efsaneyê ne. 

Dema ern di edebiyat modem a tirkî de li ser îrnaj û efsaneya Şahmeranê vekolînê 
dikin em rastî dewlemendiyeke bêhempa tên. 14 Hin jinûvenivîsîna efsaneyê li gorî 
zarokan hatiye nivîsîn û di şêwaza çîrokî de ye. 15 Di hemû antolojiyên efsaneyan de 
çîroka Şahmeran cih digire. 16 Kî diaya Şahmeran bixwîne 17 digihîje mirada xwe, rastî 
feqîrtiyê nayê, digihîje hezkiriyê xwe, dema yekî rastî mar tê, baweriya hildana navê 
Şahmeran ji bo xilaskirinê rêyek e, ev nîşan didin ku îmaja Şahmeran niha jî di nav 
çanda gel de zindî ye. Li vir divê bê bibîranîn ku di nav gel û gelek metnên nivîsandî 
de marên hinek qelew û tirsnak wekî Şahmeran têne binavkirin. 18 

11 Seyit Battal Ugurlu, “Çagdaş Tûrk Edebiyatinda Şahmeran îmgesi: Arketipsel Bir 
Yaklaşim”, Uluslararasi Asya ve Kuzey Afrika Çalişmalan Kongresi: Bildiriler: Edebiyat 
Bilimi Sorunlar International Congress of Asian and North African Studies (38th: Ankara: 
2007), cilt 3, 1691-1718. 

12 Erkan, “Camasbname”, 44 

13 Amd. Sibel Ûst, Fikri Uslucan, Mehmet Dursun Erdem, Eski Tûrkiye Turkçesi Şdh-Maran 
Hikayesi (îstanbul: Akademik Kitaplar, 2009), 13. 

14 Ji bo gotareke din di Edebiyata Modem ya Tirkî de niqaşên li ser îmaja Şahmeran bnr. Sevda 
Çalişkan, “Literary Representations of the Snake Woman Motif: A Comparative Analysis”, 
Hacettepe Ûniversitesi Edebiyat Fakûltesi Dergisi, 15/2 (1998:, 91-103. 

15 Çend mînak: Yûcel Feyzioglu, Cirttan ile Şahmaran Kizi (îstanbul: Babil Yayinlan, 2004); 
Cuma Karataş, Şahmaran (îstanbul: Şimşek Yayinlari, 2014); Sennur Sezer, Şahmaran 
(îstanbul: Kirmizi Kedi Yayinlan, 2014).. Metneke wekî şanayo zaroka hatiye nivîsandin: 
Gûlşah Gûlebenzer, Şahmaran-Savaş Çiçekleri (îstanbul: Mitos Boyut, 2009), 5-61. Di nav 
lêkolînên xwe de rastî çavkaniyeke bi kurdî jî hatim: Çend Varyantên Efsaneya Şahmaran 
(istanbul, Peri Yayinlan, 1998). 

16 Ji bo mînakeke bnr. Amd. Necati Aydin, Tarihte ve Mitolojide Aşk (îstanbul: Paraf Yayinlan, 
2012), 102-109. Binnîvîsa pirtûkê “Aşk Ölûrn Getirir.” e. 

17 Tankut Sözeri, Inançlarda Şahmeran (Bursa: Asa Kitabevi, 2006), 51. Pirtûka nivîskar ya bi 
sernavê Kûltûrlerde Şahmeran a jî heye. (îstanbul: im Yayin Tasarim) 

18 Mînakek: Bayram ji kurê xwe dibêje: “Di Gûroluk erda çaman de Şahmeranek hebûye. Bi 
tena serê xwe li wan deran digeriya. Şahê hemû maran bûye. Nedihişt ku lingê mirovekî jî 
bi wan deran bibe. Fakir Baykurt, Yilanlarin Öcû, (istanbul: Literatûr Yayinlan, Mart 2013). 
Di metnekê bi semavê Şahmeran ile Keje ku ku bi zimanek û rastnîvîsek serobero hatiye 



Di vê xebatê de piştî vê astê hemû metnên ji nû ve hatine nivîsîn ên ku li jor kurteya 
wan hatine dayîn wê neyên nîqaşkirin, bi taybetî li ser sê metnên ku efsaneyê hi herêma 
Mêrdînê ve girê didin em dê bisekinin: vegotina bingehîn çawa hatiye şîrovekirin û 
nirxandin, wê bê tespîtkirin û di van metnan de têkiliya efsaneyê û Mêrdînê di çi astê 
de ye dê bê dahûrandin. Ev sê metnên cihê wê nîşanî me bidin ka efsaneyek di serdema 
me de çawa û ji bo kîjan annancan hatine bikaranîn. 

Wekî ku li jor jî behs lê bû mirov nikare vekolînên karîgeriya efsaneya Şahmeran û cihê 
zayîna wê bi Tirkiyê sînor bike. I9 Li Tirkiyê du herêm tên nîşandan. Herêma Başûrê Ana- 
tolya û Başûrê Rojhilatê Anatolyayê. Gelek metnên di destê me de nîşan didin ku welatê 
Şahmeran Tarsûs an jî Misis-Adana ye. 20 Di avabûna vê baweriyê de mirov guman dike 
ku karîgeriya Hemama Şahmeran ku derheqê wê de tê gotin ku dema Şahmeran ji hêla 
zilamê Keyhûsrev ve hatiye kuştin xwîna wê heya niha jî li ser diwarê vê Hemamê ye 
û Yilankale jî heye ku li gor hin riwayetan Şahmeran tê de jiyaye. Lê belê efsaneya 
Şehmeran ji bo Başûrê rojhilat, Mêrdîn û gelê kurd jî girîng e: 

Mîtosa mar di mîtolojiya kurdan de gelek caran derdikeve pêşberî me. Aferîdeya ku di 
nav kurdan de wekî Şahmeran tê binavkirin, marek e ku serê wê di şiklê jinan de ye. 
Li gorî me ev motîf ji ber ku kurd di demên antîk de civakeke maderşahî bûn derdikeve 
pêşberî me. ... Taybetmendiya Şahmeren a herî balkêş ew e ku nîşaneya zêdebûnê ye. Di 
hemû olên polîteîst de xwedawend di destê wê de mar hene û ser serê wê jî mar girtine. 21 

Ihtîmal e ku ev efsane aîdê vê herêmê ye û em di pirtûka bi navê Kutsal Kitaplar ve Mi- 
tolojide Kûrdler rastî du delîlan tên. Faysal Dagli îfade dike ku hem pêxember Danyalê 
ku di Camsabnameyan de wekî bavê Camsab tê pênasekirin û hem jî di efsaneyê de 


nivîsandin de tê gotin ku dema Keje dixwast marê ku xwe bi pişta bavê wê de pêçandibû 
bikuje bi şaşî bavê xwe dikuje. Kuştina marê ku bi sedsalane ku malbata wî li gund dijiya 
û bi îhtîmalek mezin ji ber ku çêlika wê bû êrîşî mirovekî dike ji hêla gundiyan ve wekî 
kuştina mar tê şîrovekirin û tê gotin ku Şahmeran wê dev ji keçikê bemede. Bi rastî jî di 
demeke kin de malbat belawela dibe. Piştî gelek êş û eleman dema dîsa li gund dicivin. Keje 
li nav bexçe marekî dibîne û taseke şîr tînejê re. "Hatina marê biçûkbi çivdankji bo xwarina 
şîr bi kêfxweşî temaşe dike. Edî wê bi maran re bibûna heval û hogir. Ajal ji mirovan bêtir 
dost bûn. Ew dê li hember ajalan bi xweşdivî tevbigeriya. Mûkerrem Çetinalp, Şahmeran ve 
Keje (Istanbul: Alfa Aktûel Yayinevi, 2006), 91. 

19 Di berga pirtûka ya bi navê Mitolojik Iran Efsaneleri de hem teswîra Şahmeran heye û hem 
jî kurteyeke efsaneyê berbelav jî hatiye dayîn. “Versiyoneke efsaneyê jî bi Tarsûsê ve tê 
girêdan lêbelê çîrok gelek cihê ye. Melika ku di nav hevldanekê de ye ku xelateke giranbûha 
bide Sardanpal Şahmeran dibe Tarsûsê. Lê belê Şahmeranê ku dikeve odeya şîfayê beriya 
Sardanpal walî wê dibîne û hewl dide ku wê bikuje. Ji ber vê yekê hemû mar êrîşî ser Tarsûsê 
dikin. Mehmet Korkmaz, Mitolojik iran Efsaneleri (Ankara: Alter Yayincihk, Eylûl 2012), 
229-240. Li vir bal tê kişandin li ser du babetên ku niha jî ji hêla gel ve tê bawerkirin. A 
yekem biwêja ku di pirtûka “Fatoş Tekbaş ya bi navê Şahmeran ve Lokman Hekim de cih 
digire ew dê paşê li ser vê lêkolîn were kirin. Roja ku mar bihîstin ku Şahmeran hatiye kuştin 
“Tarsûs ji maran, Misis ji bayê, Edana ji bayê” wê weran kirin. “Fatoş Tekbaş, Şahmeran 
ve Lokman Hekim (istanbul: Artshop Yayincihk, 2012), 179. Yê din jî baweriyek e ku li ser 
dîwarê Hemama Şahmeran yê li Tarsûsê niha jî jina Şahê maran heye. 

20 Mînakek: Uyar, “Şahmeran Hikayesi.” 

21 Cemşid Bender, Kurt Mitolojisi (îstanbul: Berftn Yayinlari, Mayis 2007), 90 



gihîştina ruhên wan ên mertebeya Loqman Hekîmtiyê, koka xwe li herêma Diyarbekirê 
şîn kiriye. Dagli dibêje ku “nasnameya Loqman ku di Quranê de wekî şexsiyetekî 
mîtolojîk a bajarê Amedê derbas dibe, ne diyar e”. Nivîskar balê dikşîne ku Loqman 
hin jî di nav kurdan de cihekî girîng digire û navê wî li gelek avahiyên tendurustiyê û 
zarokên kurdan hatiye danîn û dibeje, Diyarbekir di jiyana wî de cihekî girîng digire. Li 
aliyekî din Dagli dibêje gora Danyal (Di Tevratê de wekî Daniel) li Başûrê Kurdistanê 
di nava Kela Kerkûkê de ye. 

Di edebiyata me ya îro de Murathan Mungan çîroka Şahmeran a herî xweşik 
nivîsiye û her çend bi awayeke eşkere nebêje jî mekan Mêrdîn e. Di tespîtkirina 
rnekan de biyografiya nivîskar û çavkaniyên berhemên nivîskar yên mekanên zaroktî 
û ciwantiya wî li wir derbas bûye dibin palpişt ji bo me. Seyit Battal Ugurlu dibêje, 
Munganê ku heya hîvde saliya xwe jiyana xwe li Mêrdînê bihûrandiye gelek caran di 
“helbest, ceribandin, bîranîn, çîrok, senaryo û çîrokên xwe de an Mêrdînê vedibêje an 
jî di binekokê de cih dide Mêrdînê.” 22 Wekî ku Niiket Esen dibêje Mêrdîn ji bo Mun- 
gan objeyeke nivîsînê ye, 23 li gor gotina wê bajarê xeberoşkan e. 24 Di nav metnê de 
nîşaneya yekem ku berê me dide Mêrdînê ev e ku ez ilyas ku şagirtê Mahir Hosteyê 
ku teswîrên Şahmeran çê dikin ku ew û bajarê Mêrdînê bûne yek, ya din jî gotina 
ilyas e ku piştî dibe nîvîskarekî navdar “careke din ber bi wî bajarê çeperî ve” dibêje 
û bi vî awayî cihê ku Xwedê ew daye û li wir mezin bûye nîşan dide. 25 

Mungan tikra xwe ya derheqê motîfa Şahmeran de ku di dema zaroktiya xwe de 
nas kiribû wiha vedibêje: 

"Motîfa Şahmeran û çîroka wê ya dilsoj; sermirov, gewdemar û nasnameya wê ya dualî, 
bi laşê xwe yê pûlên sor pêçandî, bi awayekî dîtbarî û ramanî bandoreke xurt li ser min 
hiştibû heta ez dikarim bibêjim ku min efsûnî kiribû; dîsa jî bi min hêsan bû ku wê wekî 
xurafeyeke dînî bifikirim, min di navbera xwe û wê de têkiliyên veşartî ava kiribû lê 
dîsa jî min hewl dida wê û bandora wê ji xwe dûr bihêlim. Lê belê min çiqasî dikaribû 
xwe dûr bihêlim ji vê erdnîgeriya ku min hewaya wê dikişand hundirê xwe û avhewaya 
ji wan xeberoşkên ku ez tê de jiyame.” 26 

Çîroka Mungan wekî vegotinên gerdişî ji vegotinek çarçoveyî û ji vegotinên 
helezonî pêk tê. Serpêhatiya şagirtiya îlyas li kargeha Şahmeran çarçoveya derveyî 
pêk tîne, di çarçoveya hundirîn de dengên Mahir Hoste û karakterên efsaneyê hema 
bêjin tam li gor metna esil hatine vegotin. Ciyawaziya herî girîng di vê berhemê de 
ew e ku piştî mirina Şahmeran kişandina înzîwayê ya Camsab e, di vê berhemê de 
dema cîhana me ya îroyîn û ya efsaneyê ewqas nêzî hev e ku ne diyar e ka kîjan 

22 Seyit Battal Ugurlu, Bellek, Tarih ve Kûltûr: Murathan Mungan’da Mardin imgesi” 
Uluslararasi însan Bilimleri Dergisi, 4/2 (2007), 1-23. Jêgirt, ji rûpela 4an e. 

23 Nûket Esen, “Yaşami Gerçek Kilan Yazi: Paranin Cinleri,” Modern Tiirk Edebiyatt Ûzerine 
Okumalar (îstanbul: îletişim Yayinlan, 2006), 253. 

24 Murathan Mungan, "Ben Aşki Yaziyorum” Yeni Gûndem, 63, (Mayis 1987): 56 

25 Murathan Mungan, “Şahmeran’m Bacaklari”, 93. 

26 Murathan Mungan, Murathan 95, (îstanbul: Metis Yayinlan, 1994),114. 



‘rastiya mirov’ vedibêje. 

Di şiklê efsaneyê de ku heya îro hatiye, tiştê ku derdikeve pêş têgeha îxanetê ye. 
Hin xwendinên cihê ku weke îxaneta Camsab li Yemliha, îxaneta mêran li jinan, 
îxaneta însan li xwezayê dikare bê nirxandin, jinûvenivîsîna efsaneyê ji hêla Mungan 
ve li ser van îxanetan, îxaneta ilyas li Mahir Hosta jî zêde kiriye. Lê belê hostayê 
wî roja yekem dema ku çîroka Şahmeran ji wî rê vedibêje dibêje ku “hunermendekî 
Şahmeran divê teswîran li ber hemû zor û zehmetiyan û bêyî ku îxanetê li karê xwe 
bike çê bilce. Hunermendekî Şahmeran herî zêde divê vî tiştî bizanibe: dûrketina ji 
bêbextiyê.” 27 

Çîroka ilyas ku paralelî vegotina bêbextiyê ye ku li Şahmeran hatiye kirin, di 
heman demê de çîroka kamilbûna ilyas e jî. Ew bi saya hostê xwe bi rasteqîniya 
xeberoşkê anjî îmajên xeberoşk û efsaneyan de behs li wan dibe û bi hestan dihese; 
ne tenê bi zanîneke şênber, bi hin îmajan difikire ku wê dîroka mirovahiyê ronî bikin. 
Leyla Burcu Dûndar di teza xwe ya bi semavê “Rexneya Kevneşopiya Zayendîperest 
di Xeberoşkên Murathan Mungan de” balê dikişîne ser vê yekê: 

“Bi meyldariya pevbestîna hunerî ya nivîskar ku roleke sereke di berhemên wî de 
dilîze, motîfên ku ji heyamekê ber bi heyameke din dihatin veguhestin di berhemên 
çandî de careke din tên rojevê. Annanca Mungan di pêkanîna vê veguhestinê de ew e 
ku xwîneran bi hin arketîpên ku li gorî wî di vê serdemê de jî berdewam dikin, rû bi rû 
bihêle. Nivîskar pirsiyariya hin dînamîkên civakî beramberî motîfên ku di nav kaniya 
demê de dikemilîn dike û bi vî awayî kemilandina civakî ronî dike.” 28 

Mungan dema behsa Şahmeran dike aliyekî behsa qisseya Adem û Hawa dike, 
behsa Hazret-i Yusuf dike ku birayên wî ew xistine binê bîrê û ji aliyekî din jî çîroka 
Tavus-t Azam bi bîr tîne, helbet ev yek ne tesadufek e. Niçikên îxanet û xapandinê 
yên di binyada van vegotinan de hene ne rastiya xeberoşkan in, rastiya dema cîhanê 
ye. 29 Jixwe rnirov bi hezaran salan e bi heman unsûrên arketîp çîrokên xwe vedibêjin. 
Wekî mar tevnepîrka Belqiya û Ulcap ku devê şikefta Suleyman girtibû bûye îmajek 
ku tê bikaranîn. Li ser vê yekê vebêj tevnepîrka ku devê şikefta Hazret-i Muhammed 
girtiye jî tîne bîra xwîner. 

Di vegotina çarçoveya çîrokê de ilyas jî digel hemû hişyariyên hostê xwe wekî 
Belqiya bi pey îhtîrasên bêdem dikeve. Çîroka Belqiya û ilyas nîşan dide ku zan. 

27 Şahmeran’in Bacaklari”, 20. 

28 Leyla Burcu Dûndar, “Murathan Mungan’in Çagdaş Masallarmda Cinsiyetçi Gelenegin 
Eleştirisi” (Yûksek Lisans tezi. Bilkent Ûniversitesi, Haziran 2001 

29 Mungan di GeyiklerLanetler û “Kasim ile Nasir” de jî heman tiştî dike. Her çend ku gakoviya 
ji hêla Hazer Beg ve hatiye kuştin wekî xwîna yekem a pergala dêmanî bê pênasekirin 
jî li aliyeke din ve xwîna ku li Kerbelayê hatiye rijandin tê bibîranîn. Destpêka hemû 
xwînrijandinên bi dîrokê ve têne girêdan. Hevaltiya mar û mirovan (em dikarin dijmintiyê 
jî li vê zêde bikin) di “Şahmeran’m Bacaklari” de bi dîrokên kevnare, heya bi dîroka sêvê tê 
gîrêdan.” “Şahmeran’in Bacaklari,” 23. Kitekiteke din ku berê xwîner dide vê agahiyê ew e 
ku di bexçeyê Şahmeran de tu darê sêvan tunene. B n. , 31. 



yariya bêdem bi kêrî tiştekî nayê, ancax dema ku hin tişt bên ceribandin mirov 
dikare bigihîje agahî û zanyariyên rast. Seyit Battal Ugurlu dibêje ku “Her çend 
tiştê ku guhdarî dike nikare dahûrîne jî di encamê de têdigihêje ku çîroka Şahmeran 
çîroka wî ye. Zanîna rastîn, cureyeke zanîna xwebûnê ye...” 30 Heke bibe sedema 
îxaneta hostayê xwe jî zanîna rast wê ilyas arasteyî xwenaskirinê, şiklê afîrîneriyekê 
û nivîsandinê bike, bi riya nivîsîna “Çîpên Şahmeran” (Şahmeranhn Bacaklari) deynê 
hosteyê xwe wê bi awayekî din bide. 

Her wiha di berhemê de rola zanînê ya di hilberandinê de jî tê nîqaşkirin. Mahir 
Hoste “Zanebûn mirov vedicinîqîne, ditirsîne. Zanebûn hinekî lanetlêkirin e.” 31 Piştî 
van gotinan ji ilyas xêzkirina Şahmeranekê dixwaze. “Di destpêkê de zanebûn pir ne 
hewce ye. Zanebûn di nav kaniya demê de hewce ye.” Şahmeranên ku bêzanebûn ha- 
tine xêzkirin wê bişibin Şahmeranên berê hatine xêzkirin. “Divê mirov jî vê pêvajoyê 
derbas bibe.” 32 Helbet ilyas di xêzkirinên xwe yên ewil de di bin bandora hostayê 
xwe û yên beriya wî de maye, bi xebat û xêzkirinê bi pêş ve çûye, di karê xwe de 
resen bûye. “... di xêzkirinên te de Şahmeran tenê ji wênebûnekê derdikeve û dibe 
hebûneke zindî ku êşê dikişîne, berpirsiyariyê hîs dike û hestên xwe nîşan dide. Di 
zeneata me de ev tiştekî, bûyereke nû ye. 33 Lê belê ev jî têra ilyas nake. Ew ê bibe 
sedema mirina Hosteyê xwe ku ji xwe re şagirtek/hevrikek gihandibû. 34 Bi çûyîna 
bajarê mezin dev ji xêzkirina Şahmeranan berdide û dest bi vegotina Şahmeranê 
dilce, hostê wî bê zarok û bê şagirt dimîne û di dawiyê de dibe sedem ku kargeha 
hostê wî jî belav bibe: “Piştî min tu şagirteke wî dahatûyek wehd nekiriye./ Bi çûna 
wî agirê wîjî vemiriye.” 35 

Têkiliya Hoste û ilyas nîqaşên Freud ên li ser têkiliya/kişkişandina bav û kur, 
nêrîna Odîpal tîne bîra mirov ligel hin nîqaşên zanîn-berhem/ resenî-hevbandorî jî 
teoriyeke helbestê ya Harold Bloom a bi navê “Metirsiya Bandorbûnê” (Etkilenme 
Endişesi) tîne bîra mirov. Dema Bloom hewl dide ku têkiliyên helbestvan -li vir 
hunermend- bi selefê xwe, bi nêrîna Odîpal rave bike, dibêje ew ji şeş kategoriyên 
revîzyonê derbas dibin. Di berhemên Mungan de şopandina van şeş kategoriyan hem 


30 Ugurlu, “Bellek, Tarih ve Kûltiir: Murathan Mungan’da Mardin imgesi”, 14. 

31 “Mungan, Şahmeran’m Bacaklan”, 19. 

32 Heman weşan. 

33 B n., 92. 

34 Têkilya îlyas û Mahir Hoste têkiliya hoste û şagirt ya di “Usta Beni Öldûrsene” de tîna bîra 
mirovan Göçmiiş Kediler Bahçesi (îstanbul: Metis Yayinlan, 2014), 106-120. Kitekiteke 
din di nav çîrokê de ku Bilge Karasu tîne bîra mirovan bûyera balkişandina Belkiya ku di 
dema kunnoriyan di nav têkoşînê de ye gotina wî ya mirov di berdêla nêçîrvan be bûna nêçîr 
“Cenk Hikayeleri”,71 

35 B n., Mungan bi vê yekê balê dikşîne li ser çêbûnên qirêj li welêt. “Ne ew bixwe kargeha 
wî jî ne di cih de bû; ji zû ve hilweşiyabû li cihê wî avahiyek nû hatibû avakirin... Li pêşiya 
wê avahiya derewîn û qirêj a ku di berdêla kargeha hostê min de hatibû avakirin ji carekê ve 
min bedbextiya di vegerên Camsab dît.” Bnr., 93-94 



zehmet e hem jî nepêwîst e lê belê bi riya hewildanên hunermend ji bo afirandina 
berhemên orjînal, gihîjtina wî ya asta pêncan û ramanên îlyas derheqê veqetîna 
ji hostê xwe û dîtina karekî din beramberî hev tên: “Hem qabiliyeta xwe û hem 
jî qabiliyeta Hostê xwe yê însanî muxeyyel ji ber ku ji yên din veqetîne datîne 
aliyekî din...” 36 ilyas di serdema ku di hunera xwe de derketibû asta herî bilind, 
ji bo xwendinê çûbû bajarê mezin bi wî awayî difikirî ku ew ji karê xwe û ji hostê 
xwe dûr ketiye lê belê di nav şaşiyeke de bû: “Ez di wê baweriyê de me ku karê ez 
dikim çêkirina Şahmeranan e.” 37 ilyas di çend salên dawîn de “li gel êş û eleman 
û bi berdêlên mezintir wê têbigihîje ku hemû jiyana wî çîrokeke Şahmeran e.” “Bi 
naskirina xweşik û mirinê.../ Çimkî ez hîn nehatibûm avêtin bo binê bîrekê, ez bo 
keşifkirina bîra xwe demeketibûm.. .” 38 

Di hemû vegotinên gerdîşî de lehengê mêr ê ku di nav hewildanê de ye ji bo 
gihîjtina objeyeke maddî/dergistî di nav mekanên wekî bîreke tarî û teng, mexzen û 
şikeftekê, rêyên fetlonekî de rastî ezmûneke mecbûrî tê. îmaja bîrê ku di efsaneya 
Şahmeran de cihekî girîng digire bi têgeha Joseph Cambell ya “Rêwîtiya Leheng a 
Bêdawî” (Kahramamn Sonsuz Yolculugu) ku dibêje cihê ku divê ez biçimê ango “zikê 
balînayê” re li hev dike. 39 Di hemû deverên cihanê de mayîna di zikê balînayê de bi 
tena serê xwe îmajeke malzarokê ye 40 ku kuştin û îşkenceyê bîne bîra mirovan jî, di 
rastiyê de asta yekemîn a gihîjtinê ye. Demên di nav bîrê de bihurî pêvajoyeke hêviya 
gihîjtinê, jinûvê zayînê û derfeteke xwebûnê ye. 41 Bîra Mungan jî cihê tenêbûn, 
tefekkur, jinûvezayîn û bûyîna hunennendiya biêş e. 

Vegotina Hilmi Yavuz a bi navê Kuyu 42 çîroka gerîna bîrekê ye ku tê de mirina 
serleheng -mirina xwe- dinivîse. Motîfa bîrê li vir jî bi tenêbûn, hilberandina hunerî 
lê herî zêde bi mirinê ve tê girêdan. “Çimkî bîr jî mirin jî tarîtî ye.. .” 43 Li aliyekî din 
“xwegirtinek ku şûna dayikeke êdî tuneye” - cureyeke otîzmê? Gelo bîr daxwaza 
vegera makazarokê ye” 44 ne diyar e. Bîr ku di çanda Rojava û Rojhilat de, bi wateyên 
xwe yên metaforîk derdikeve pêş û weke problematîkeke bingehîn ya metnî xuya dibe 
behsa gelek fîlozof û mîtan dike, gelek caran serî li arîşeya bingehîn ya navmetnîtiyê 


36 Harold Bloom, Etkilenme Endişesi, wer. Ferit Burak Aydar (îstanbul: Metis Yaymlan, 2008), 
55. 

37 “Mungan, Şahmeran’in Bacaklan”, 21 

38 H.b. , 107. 

39 Joseph Campbell, Kahramanm Sonsuz Yolculugu, wer. Sabri Gurses (îstanbul: Kabalci 
Yayinevi, 2010.), 

40 H.b. ,107. 

41 Di derheqê vê mijarê de ji bo agahiyên bêhtir bnr. Ahmet Dogan, “Bireyleşim/Kemalat 
Surecinde Kapali ve Dar Mekanlar”, Bilig, 37, (Bahar 2006), 115-130. 

42 Hilmi Yavuz, Kuyu (istanbul: Afa Yayinlan, 1994). 

43 H.b., 54. 

44 H.b. ,56. 
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dide. 45 Metin beravajî berhema Murathan Mungan efsaneya Şahmeran nake amûreke 
bingehîn. Heta di destpêka pirtûkê de xwîneran li hember vê yekê hişyar dilce: 

Na wekî ku hûn ferz dikin ez ê behsa xewna Hilmi Yavuz û piştî dîtina wê xewna vebûna 
quleke li deriyê bihûştê, di nav bêhna mîsk û emberan de tûşîbûna keçikeke ciwan û 
bedew ku ew di rastiya xwe de Şahmeran e ji we re nekim. 


Ew neketibû pey bîreke xeberoşkan ku ev bîr ji quleke bin xwe vedibû li mêrgên bihuştê, 
li welatê Şahmeran, na! 46 

Lê belê Hilmî Yavuz dîsa jî di dawiya metin de kurteya efsaneya Şahmeran dide. 
Li vî bajarî spî li rojhilatê başûr ku kalê wî lê dijiya û zarokatiya xwe lê bihurandibû, 
bîranîna bûyereke ku di nav qonaxa bi hewşeke mezin û xwedî du bîr 47 de derbas bibû, 
efsane careke din bi bîr dixist.” Di nav dewlikekê de ku ji nav bîrê hatibû kişandin, 
di berdêla topa zarokan pisîkek mirî hebû. “Ew pisîk kurê Danyal Hasip e” 48 Yavuz 

dibêje ku çîroka Hasip ji “Li Almanyayê çîrokeke ku karkerekî ... derdora.salî 

vedibêje, ji qeyda bandekê ye ku di sala 1982an de hatiye girtin.” 49 veguheztiye. Di 
heman demê bi rêya jêrenoteke ji xwînerê xwe dide zanîn ku di bingeha vê çîrokê 
de Çîrokên Hezar û Yek Şevê (1001 Gece Masallari) heye û derheqê efsaneyên 
Şahmeran û Melusineyê çavkaniyekê pêşkeş dike. 

Çîroka hatiye vegotin ji bilî du kitekitan efsaneya Şahmeran e. Hasip piştî ku hat 
avêtinî binê bîrê di navbeyna çend rojan de qulekê vedike û li ser sifreyeke ku her 
cure xwarin li ser heye û ji bo niştecihên qesrê hatiye amadekirin zikê xwe têr dike 
û bi hêviya xelaskirinê, berê xwe dide bîrê. Lê belê tê zeftkirin û wî derdixin pêşberî 
Şahmeranê: “Şahmeran li ser dîwaneke biîhtîşam raketiye; ji navê berjêr mar e û ji 
navê berjor jî gewdeyeke mîna keçikeke panzde salî ku wek hîva çarde şevan e.” 50 
Şahmeran dergistiyê xwe tembîh dike, ji bo ku bibe Hekîmê Loqman divê ava tasa 
çaremîn ku ji goştê wê derdikeve vexwe û bi vî awayî kurte diqede. 51 

Digel ku Yavuz jinbira xwe ingeyê wekî periyeke ku nîv însan, ji navê berjêr jî 
wekî pisîkekê teswîr bike û di nav vê teswîrê de her çend îmaja bîrê hebe jî, efsane- 
ya Şahmeran ku xwe di nav hemû metnê de dide nîşandan, bi evîn, hestên dilsozî û 
bi mirinê ve girêdayî ye. Lewma jî di nav hemû metnê de belav nebe jî perçeyeke 
girîng ya vegotinê ye. 

Dema em werin ser mînaka xwe ya sêyem romana bi navê Şahmeran ve Lok- 

45 Ugurlu, “Çagdaş Tûrk Edebiyatinda Şahmeran imgesi: Arketipsel Bir Yaklaşinf’, 1705 

46 Yavuz, Kuyu 12-13. 

47 H.b. 60. 

48 H.b. 61 

49 H.b. 62 

50 H.b. 63 

51 Yavuz, Kuyu 59 




man Hekîm 52 (Ş ahmeran û Hekîmê Loqman) ku wekî roman tê nirxandin dîsa em ê 
bibînin ku temaya sereke îxanet e. Nivîskarê pirtûkê Fatoş Tekbaş di destpêkê da 
behsa mekanê ango bi giştî behsa mekanên efsaneyan dike. Ew behsa qeraxa çemê 
Nîlê Tarsusê ku dibêje care yekem efsaneya Şahmeran ji vir belav bûye, Hindîstan, 
Adana, bi kurtî behsa hemû Rojhilatê dike û navê Mêrdînê jî bi bîr tîne. 

Ew bi malên xwe yên kevir, kuçe û kolanên xwe yên teng, bi dêr û mizgeftên 
xwe û qonaxên xwe yên mezin bi roj wekî goristanekê, bi şev jî gerdeneke mircanî 
bû. Ew bajar Mêrdîn nûnerê sê olan bû, sê ziman di nav de dihatin axaftin. Her 
çend karakterê jibîrbûyî careke din ji nû ve venajîne jî, wî bajarekî ku di nav axa 
Mezopotamyayê de cara yekem reşkê Şahmeran pêşkêşî mirovahiyê kiribû ku di her 
heyamê de derfeta jiyana wê hebû. 53 

Tekbaş dibêje ku hem Mêrdîn hem jî Tarsus cihê zayîna efsaneyê ye bi vî awayî 
dikeve nava nalcokiyan, çêkirina Şahmeranan bi Mêrdînê ve eleqedar dike lê belê 
tê femkirin ku teswîrên hatine çêkirin naecibîne. Di dawiya metnê de efsane ji bo 
demeke kurt dîsa vedigere Mêrdînê. Camsab di dema xewa de xwe diçe kargeha 
“Hosteyê Sifrê yê Mêrdînî” û teswîra ku dibîne rexne dike: 

"Dergistiyê wî ne wisa tompiz û bi mirûzekî fîrewnî bû. Ji keçeke devbiken, nazik û 
bedew wêdetir, mexlûqeke kirêt teswîr dikirin. ... Li ser dîwêr ewqas cureyên sifir û 
wêneyên Şehmeran ên rengdar ên bi neqşên cam hebûn, hemû kin topikî di rastiya 
xwe de bûcirkî bûn. Di teswîra mehsî de serekî mezin, laşekî mezin û rûçikekî mezin 
ê bêwate hatibû xêzkirin. Di beşa teriyê heft marên ku berê xwe dabûn xwe dihatin 
teswîrkirin.” 54 

Tekbaşê ku çîroka xwe li qeraxa çemê Ceyhanê bi cih dike, erdnîgariya mît û efsa- 
neyan bi israr tevîhev dike û navê dayika Hekîmê Loqman Hera, yê cîranên wî jî Pose- 
dion datîne. Lê belê ev kes nehatine pêşvebirin û di heman demê de tu taybetmendiyê 
wan naşibe wekî hevnavê wan ê yên mîtolojiyê. Teswîra Şahmeran a ku di metnê de 
bi qasî du rûpelan hatiye dayîn, zayendiya mexlûqê bala mirov dikşîne: 

“Sîwana ronahiyê ku di nav porê wê yê direj û reş de dibiriqîn mîna ku ketibûn... laşê 
keçika ciwan tazî bû, di nav porê wê de, singê wê yê çepê ku mîna sêvekê bû dihat 
xuyakirin. Li ser singa wê ya dihat xuyakirin kevirê safîr hatibû pêvekirin. Laşê wê 
mîna mermerê şayîk û çilspî bû. Hinarikên wê sor lêvên wê têrgoşt, pozê wê mîna yê 
kîvroşkekê biçûk û bilind bû.” 55 

Camsabê dema teriya Şahmeran û heft seriyê maran di bin navka wê de dîtibû, 
hestên wekî “tirs, ecibandin, hezkirin, daxwaz, xwestin” 56 hemûyan di heman demê 

52 Fatoş Tekbaş, Şahmeran ve Lokman Hekim (îstanbul: Artshop Yayincilik, 2012). 

53 H.b. ,10. 

54 Tekba ş, Şahmeran ve Lobnan Hekim, 193-194. 

55 H.b. ,34. 

56 H.b. ,35. 
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de jiyabû. Şahmeran di nav xwêdanê de maye ku di rastiya xwe de navê wê Yem- 
liha ye û Camsab ji ber xwestina li hember hev di demeke kurt de digihîjin zewqa 
bihevşabûnê ku wan ji nîvbûnê xilas dilce. Ne tenê ew di heman demê de bi hezaran 
mar bi hevdu şa dibin. Di dawiya metnê de şeva zîfafê ya Camsab û keça Keyhusrev 
bi şêweyekê tê vegotin ku nêzî pomografiyê ye. 

Şahmeran di vir de jî çîrokbêj û rênîşandêr e lê belê di gihîjtina Camsab de tenê 
keda wê tuneye. Metnê ku tê de efsaneyên derheqê Medusa, Sardanapal û Musa têne 
vegotin her dem bi mezinbûna pêxember Muhammed û Xwedê tê girêdan têgihîştina 
ku her tişt bi îrade Xwedê çê dibe yanî têgeha qederê tê nîşandan û şîretên dayika 
Mîsîsî Hera ku li kurê xwe dikir jî di nav metnê de xwe dide der. “Ji xayinan tu 
carî deyn nestîne,.. .tu carî jina xwe meke hevparê sirê xwe, ... bi şev ranebe û avê 
venexwe, li ser piyan qet avê venexwe... Heger tiştek ji te nehatibe pirsîn bersiv 
nede.” (r. 22) 

Wekî ku tê dîtîn di nav şîretên Herayê de hişyariya pêbawemebûna jinan jî heye. 
Çimkî li gor Tekbaş jin dikarin bi hêsanî ji rê derkevin, bi hêsanî jî dikarin mêran 
bixapînin, heta tenê ew dikarin mêran bixapînin. Sedema nêzbûna Şeytan ya Hewayê 
jî jixwe ev e. 

Tekbaş efsaneyan ji bo bîr û baweriya îslamê, lê zêdetir têgeha qederê bîne rojevê, 
bi kar tanî lê belê ji hêlekê ve vê nêzikahiya cinsî tev li kitekitan vedibêje û bi 
metirsiya hemû meselên moda di nav metnê de vedibêje, behsa sehneya rasthatina 
keçikeke gundî ya 13-14 salî ya bi Loqman re dilce, ji ber ku li ser wê difikirin ku 
biheml e û wê didin ber keviran. Di rastiya xwe de keçikê dema av vexwariye, marek 
daqurtandiye. Camsab marê ji nava wê derdixe û wê xilas dike. 57 

Metna Fatoş Tekbaş nimûneyek e balkêş e ji bo şîrovekirin û bikaranîna xelet ya 
efsaneyê. Fûsun Akatli di nivîsa xwe ya bi semavê «Vefali Bir Şahmeranci: Murat- 
han Mungan» de wiha dibêje: “Mirov her dem ji qisseyan bendî hîsseyekê ne û ew 

57 Hatice Uzgul di berhema xwe ya bi navê “efsane-roman”' Efsanenin adi Şahmeran de efsaneyê 
ji bo telkîna mezinahiya Islamê bi kar tîne. Di metnê de di berdêla çîroka Belkiya û Cîhanşahê 
de qisseyên afirandina cîhanê, Adem û Hewa tê vegotin. Metin di qada vegotinê de bi tevahî 
Islamîze bûye. Têgehên wekî îteata ji Xwedê û qederê di rûpelên paşîn ên di metnê de wê hîn 
zêdetir derkevin pêş û bi taybetî di beşên dawî de wê bê gotin “qeder ji hemû tiştî serdesttir 
e.” (136); “ Dem tenê nikare ji qederê çareyeke bibîne” (157) bi şêweya ecel bendî nasekine 
wê bê dubarekirin. Di heman demê de vegotinên ku hin varyantên efsaneyê de hene wekî 
evîna Şahmeran û Camsab û têkiliyê wan î cinsî li vir nayê vegotin pêşiya wan hatiye birîn. 
“nîv mirov nîv mar û nîv jin, nîv zilam wekî ku pêdivîya wî ji zayendê tunebû.” (42) Camsab, 
Şahmeran bi van peyvan pênase dikir û di temênê xwe yî sêzde salî de rastî wê hatibû û di 
navbera wan de ji bilî têkiliyeke dostane/ murîd û murşîtî pê ve tu têkiliyek çênabe. Tê gotin ku 
Şahmeran ji nîşandina evîna fîzîkî hez nake. (139) Ciyawaziyek balkêş di nav metnê de ew e 
ku Şahmeran dibêje cara yekem mar îxanet li mirovahiyê kiriye yanî xayin mar bixwe ne. Dibe 
ku sedema vê yekê bîr û baweriya Islamê be ku li gor vê baweriyê mirovahî ji hemû mexlûqan 
mezintir e û di nav metnê de hevokên wekî “ez fêm dikim ku Xweda hemû mexlûqan ji bo we 
afirandiye” (140) jî hene û ew yek referans in ji bo qisseya Adem û Hewayê. 



bendewariya hîsseyê dema bikeve kirasê edebiyatê min ditirsîne. Yan nirxên cîhana 
mêran bi awayekî mêrane li ser xwe digirin, yan jî exlaqekî diyarkirî pîroz û her pîroz 
dikin.. ,” 58 Vegotina pederşahî di metna Tekbaş de ku Akatli dixe nav metirsiyekê 
ji hêla jinekê ve hatiye afirandin ku pergala maderşahiyê nerênî dibîne. Dîsa he- 
wildana saloxdayîna bîr û baweriyeke diyar di nav hewlidanên vê metnê de heye. 
Tekbaş tenê sewirandina çîrokî ya efsaneyê werdigire û xemgîniya têkçûyîna pergala 
maderşahî li hember cîhana pederşahî û vegotina hêza mêyîtiyê ya bi îhtîşam nabîne 
û bi şîroveyeke şaş ku ji sedî sed desthilatdariya pederşahî salox dide, qebûlkirina 
îqtîdara mêran û Xwedê hîn dike û xeletiyeke trajîk dike. 

Her çend metna Hilmi Yavuz jî efsaneyê ji ber îmaja bîrê mîna ku amûrek be bi 
kar tîne, xuya bike jî wekî ku berê jî hatibû gotin her du vegotin jî di evîna Şahmeran 
ku jiyaye de û di wê îxanetê de ku lê hatiye kirin -lê belê kesê ku li vir îxanetê dike 
jinbira Yavuz Mûstehase ye- û di xala mirinê de hevdû digirin. 

Dema em werin berhema Murathan Mungan em ê bibînin ku wî efsane qet negu- 
herandiye û ji cewhera efsaneyê dûr nexistiye, efsane gihandiye dema me û berhemek 
serbixwe derxistiye holê. Mungan ji hêlekê ve bi alîkariya arketîpên wekî hezkirin, 
sadiqbûn, dildarî, tundiyê vediguhêze ji hêlekê din ve ji xwîner di çîroka çarçove 
de çêbûna pêvajoya berhemê vedibêje û bi vî awayî berhemeke serbixwe ku tê de 
nîqaşên di hunerê de resenî û karegerî têne kirin derdikeve holê. 

Di nav berhemên Efsaneya Şahmeran de ku efsaneyê bi Mêrdîn ve girê didin 
de tenê “Şahmeran’m Bacaklari” û Kuyu, Şahmeran ve Lokman Hekim nimûneyên 
balkêş inji bo şîrovekirina an jî çawa neyê şîrovekirina efsaneyê. 


Werger: M. Şirin Filiz* 


58 Fusun Akatli, “Vefali Bir Şahmeranci”, Öykûlerde Dûnyalar (istanbul: Boyut Yayinlari, 
1997), 130. 
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WEKE QADA RENGVEDANEKE NETEWEPERWERÎYÊ 
Di PRATÎKÊN TÎRK Û KURDAN DE 
NÎQAŞÊN LI SER ALFABEYÊ 

Mikail Biilbiil* 


“Tu alfabeyeke xweşik bidî min, ez ê zimanekî 
xweşik û bi qasî wê xweşikbûnê jî neteweyekî 
xweşik ji te re çê bikim.” 

(Leibniz) 


Destpêk 

Di pêvajoyên tevgerên neteweyî de endezyariyên civakî pir tên kirin û di van 
pêvajoyan de li gorî hinek texeyulan, civakji nû ve tê avakirin. Di dema van nîqaşên 
endezyariya civakî de jî, di gelek civakan de alfabe û nîqaşên li ser revîzyon an jî 
guhertina alfabeyê weke navgîneke ji bo avakirina civakê hatiye dîtin. 

Nîqaşên ku li ser alfabe û guhertina wê tê kirin, piştî heyama ku tevgerên neteweyî 
weke pêlekê tesîr li Osmaniyan û gelên di bin banê wan de dijiyan kir, bû yek ji wan 
qadan ku neteweperwerî rengvedana xwe didiyê. Gelek gelên ku di bin banê Osma- 
niyan de dijiyan jî, piştî ku bi sed salan alfabeya Erebî bi kar tanîn, di vê heyama 
ku neteweperwerî belav dibû, dest bi nîqaşên revîzekirin ango guhertina alfabeyê 
kirin. Bi tesîra belavbûna fikra neteweperweriyê tirkan û kurdan jî li ser revîzyon û 
guhertina alfabeyê nîqaş kirine. Nîqaşên ku tirk û kurdan kirine bêtir piştî Meşruti- 
yeta Dudan û dema Komarê ne. Armanca vê gotarê bi kurtahî tesbîtkirin û ravekirina 
helwest, fikir û refleksên hevbeş û cuda ne, di van nîqaşên ku tirkan û kurdan li ser 
alfabeyê kirine. 

Avakirina Neteweyê û Navgîn 

Çawa ku tê zanîn annanca tevgerên neteweyî, avakirina nasnameyên kolektîf e. 
Nasnameyeke kolektîf jî ji bo ku ava bibe pêwîstî bi navgîneke ku nirxên hevbeş ava 
bike û belav bilce heye. Yek ji van navgînan belkî ya herî xurt jî ziman e. Nîqaşên li 


Zanîngeha Mardîn Artukluyê, Enstitûya Zimanên Zindî, Beşa Ziman û Çanda Kurdî. 



ser alfabeyê jî gelek caran di vê konteksê de çê bûne. Piştî ku Şoreşa Fransizan çê 
bû û girîngiya gel bêtir derket pêş û hat fainkirin ku gelek tişt bi gel re dikare biçe 
serî, endezyariyên ku vê nasnameya kolektîf li ser gel ava bike jî zêde bûne. Ji ber ku 
nasnameyeke kolektîf eger gel hebûya dikarîbû ava bibûya. Şoreşa Fransizan nîşan 
dabû ku mirov divê bi gel re hereket bike. Edî gel bûbû zemîna gelek tiştan ku yek ji 
wan jî fikra neteweperweriyê bû. Loma divê mirovan bi gel re hereket bikira. “Bêyî 
ku mirov xwendin û nivîsandinê nîşanîmirovan bide jî ne mimkun bu ku bi gel re he- 
reket bike. Ji bo ku gel bibe xwende jî mecbûrî bû ku navgînên xwendin û nivîsandinê 
bihatina hêsankirin Loma dikare bê gotin ku ziman û bi ziman ve girêdayî alfabe 
ji ber ku navgînên gihîştina gel in, divê navgînên guncav û hêsan bûna. 

Di wan deman de ku fikra neteweyî dest pê dike û bi wê fikrê jî dîzaynek nû li ser 
civakê tê ferzkirin, têgehek pir tê bikaranîn heye û ew j îyekitiya neteweyî ye. Lewre 
ji bo yekitiya neteweyî nirxên hevbeş lazim in û ji bo ku nirxên hevbeş ava bibin jî 
pêdivî bi navgîneke hevbeş heye. Celadet Alî Bedirxanê ku alfabeya Latînî ku em 
îro bi kar tînin çê kiriye dema qala yekitiya neteweyî ya kurdan dike( 1932) ku wê 
çawa çê bibe, “ Yekbûna kurdan jîbiyekîtiya zimanê kurdî çêdibe. Yekîtiya zimanîjî bi 
yekîtiya herfan destpê dike” 1 2 3 dibêje. Yanî dibêje yekitiya kurdan bi yekitiya alfabeyê 
mimkun e. Li vir em dibînin ku dîzayn û endezyariya civakî çawa di ser ziman re û 
bi ziman ve girêdayî di ser alfabeyê re tê texayulkirin. Dîsa kadroyên Komara Tirkî 
yên neteweperwer, li gorî dirûşmeya “Yekitî di ziman, fikir û kar de ” tevgeriyabûn? 

Dema em li pratîka nîqaşên li ser hêsankirin, revîzekirin an jî terkkirina alfabeyê 
ya kurdan û tirkan dinêrin em dibînin ku fikra bingehîn jî ev yek e. Yanî ji bo ku 
gel ji cehaletê xelas bibe û pêşketin çê bibe û ew nasnameya ku em dibêjin kolektîf 
e ava bibe, divê xwendegeh vebin, gel hînî xwendin û nivîsînê bibe û ji bo vê jî 
navgînek hêsan lazim e ku ew jî alfabeyek guncav e. Leîbnîz ji bo rol û girîngiya 
alfabeyê dibêje: “Tu alfabeyeke xweşik bidî min, ez ê zimanekî xweşik û bi qasî wê 
xweşikbûnê jî neteweyekî xweşik ji te re çê bikim.” 4 

Ne di pratîka kurdan û tirkan tenê de di pratîka gelek miletên din de jî gelek 
mînakên nîqaşên alfabeyê hene. Dema em li Arnawidên di bin banê Osmaniyan de 
dijiyan binêrin jî em dibînin ku piştî hestên neteweyî bi pêş dikevin nîqaşa alfabeyê 
kirine. 5 Amawid ji bo ku yekitiya neteweyî nîqaş bikin kongreyekê çê dikin û herî 


1 Gulmez, Nurettin, “Tanzimattan Cumhuriyete Harfler Uzerine Tartişmalar”, weşanên Alfa 
Akttiel, fstanbul, 2006, r. 38. vgz. Celal Sahir, “Lisammiz” Serveti Ftinun, 27 Agustos 1325, 
no:953, r. 261. 

2 Bedirxan, CeladetAlî, “Bi Hinceta Pîroznamekê”. Hawar, h. 3 r. 489. 

3 Altun, Mustafa, “Alfabe Degişiminin Tarihsel Gelişimi Ûzerine Bir Degerlendirme”, 
Cumhuriyetimizin 81. Yîlina Armagan, Sakarya Ûniversitesi Rektörltigti Atattirk îlkeleri ve 
înkilap Tarihi Araştirma ve Uygulama Merkezi Mtistirltigti, 2004, r. 62. 

4 Tansel F. Abdullah vgz. Gtilmez, Nurettin, h.b., r. 4. 

5 Budak, Ali, “Miinif Paşa Batililaşma Sûrecinde Çok Yönlu Bir Osmanli Aydim", Bilge 
Ktilttir Sanat, îstanbul, 2012, r. 599 





zêde li ser yekitiya alfabeyê nîqaşan dikin. Tiştê balkêş ew e ku di vê kongreyê de 
dirûşmeyekê diqîrin û dibêjin “Bijî alfabe” 6 . Yanî ji bo yekitiya neteweyî çê bikin di- 
civin û kongreyekê çê dikin û dirûşmeya bijî alfabe diqîrin. Ev heman mekanîzmaya 
fikrî ye ku dîzayna civakî di ser alfabeyê re tê texayulkirin. Jixwe Arnawid ji bo vê 
kongreya bi armanca yekitiya neteweyî çê dikin (1908) kongreva alfabeyê ji dibêjin. 7 
Amawidan di nav xwe de sî salî zêde nîqaş kirin û bi vî awayî dikarîbûn derbasî 
herfên Latînî bibûna. 8 

Piştî Meşrûtiyeta Dudan çawa ku tevgera Tirkitiyê ku temsîla wê Îttîhad û Teraqî 
dike hêdî hêdî xurt dibe rewşenbîrên lcurd ên wê demê jî dikevin nav hinek hewilda- 
nan. Di 1910an de Kûrt Neşr-î Maarîf ava dibe û armanca wê belavkirina zanînê ya 
li Kurdistanê ye. Jixwe dibistanekê jî li Stenbolê ava dikin. 9 Em dizanin ku di wan 
deman de, hinek ferheng, rêziman û kîtabên hînkirinê tên amadekirin ku ew jî weke 
nîşanên neteweperweriyê tên qebûlkirin. Weke mînak Muhammed Mîhrî ferheng û 
gramera kurdî amade kiribû. 10 

Dema em li nîqaşên tirk û kurdan dinêrin aliyekî din ê hevbeş û xurt heye ku tê 
gotin herfên erebî pir zahmet in, zarok pir dereng hîn dibin û sebeba cehaleta nav 
me, ev e. Yanî sebeba paşdemayîna me kêmbûna rêjeya xwendin û nivîsandinê ye û 
ew jî ji ber wê ye ku em alfabeyeke baş û guncav bi kar naynin. Gerçî nîqaşên nav 
tirkan ji aliyê kronolojîk ve kevintir in û digihîje dema Tanzîmatê lê ew jî dîsa bi 
mantixa ku sebeba cehaleta me ji ber zorbûna alfabeya me ye, hatine kirin. Dikare 
bê botin ku di pratîka tirkan de nîqaşên ku dema Tanzîmatê de hatine kirin bêtir bi 
modemîzasyon û rojavabûnê ve tekîldar in lê di dema Meşrûtiyeta Dudan û komarê 
de bêtir bi saîqên neteweyî ve têkildar in. Lazim e ev jî bê gotin ku hinek tirkperestan 
jî ji ber ku nedixwestin miletên din ji bin kontrola wan derkevin, alfabeyeke din red 
dikirin. * 11 Ji ber ku alfabeya hevbeş erebî bû. Her wiha tevgera Osmanînitiyê jî belkî 
tevgera neteweperwer ya tirkan dereng dixist. Ji ber ku hîn gelek netewe di bin banê 
Osmaniyan de dijiyan. 

Yek ji kesên ku di nav tirkan de ewilî behsa meseleya alfabeyê dike Munîf Paşa ye. 
Munîf Paşa piştî ku yek ji sebebên paşdemayîn û cehaletê weke pirsgirêka alfabeyê 


6 Can, Biilent Bilmez, Toplumsal Tarih, sayi 179, Kasim 2009, r. 28. 

7 Can, Biilent Bilmez, h.b., r. 23 

8 Dönmez, Cengiz, “Atatûrk ve Harf inkilabi”, Tiirkiye’de Cumhuriyet Politikalari 
Sempozyumu, Ankara, 2010, r. 6. 

9 Malmîsanij, “Yiizyilimizin Başlarinda Kûrt Milliyetçiligi ve Dr. Abdullah Cevdet”, Jina Nû, 
Yayinlan. 1986, Uppsala r. 41-42. 

10 Badilli, Kemal, “Tûrkçe izahli Kûrtçe Grameri”, vgz. r. 6. Mukaddime-tûl irfan, istanbul, h. 
1336, s. 4,51. 

11 Koçak, Cemil, “Latin Alfabesi Milliyetçi Refleksle Tûrk Alfabesine Dönûştû”, 20 Nisan 
2012 xyz.stargazete.com/yazar/cemil-kocak/guncel/latin-alfabesi-milliyetci-refleksle-turk- 
harflerine-donustu/yazi-547956+&cd=l&hl=tr&ct=clnk&gl=tr intemetten indiriliş Tarihi 
15 Ekim 2014 
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dibîne ji bo çareseriyê du pêşniyazan dike 1. Bikaranîna hinek îşaretan 2. Nivîsîna 
cuda ya herfan 12 . Li nav kurdan bi awayekî ciddî nîqaşên derbarê alfabeyê de, di 
kovara Rojî Kurd( 1913) de hatine kirin. Abdullah Cevdet di nivîsa xwe ya “Xîtabek” 
de qala rewşa kurdan û meseleya alfabeyê dike û ji bo çareseriya rewşa kurdan a 
xerab wiha dibêje: “ A ewil divê rêjeya xwendin û nivîsînê bi kêmanî bibe ji sedî çil. 
A dudan, qebûlkirina herfan e ku zarokekî heft-heşt salî herî zêde di mehekê de hînî 
xwendin û nivîsandinê û rastxwendina tiştên dixwîne bike û terkkirina wan herfan e 
ku heta niha me ew bi kar tanîn. ” 13 Dikare bê gotin ku Abdullah Cevdet yek ji wan 
kesên ewil e ku aliyê wî yê neteweperweriyê pir xurt e û berovajî gelek rewşênbîrên 
kurdan ku dixwestin di bin banê Osmaniyan de bijîn, wî demekê daxwaza Kur- 
distaneke serbixwe kiriye. 14 Jixwe di heman nivîsa ku nîqaşên li ser alfabeyê dide 
destpêkirin “ Em di serdemekê de ne ku netew’e derdikevin pêş û ava dibin ” 15 dibêje. 
Ataturkjî dema behsa armanca çêkirina alfabeya nû dike dibêje, armancxelaskirina 
jicehaletêya milletê tirk e.' h Di kovara Yekbûnê de ku 1913an de li Stenbolê derdiket 
ji bo ku rêjeya xwendin û nivîsîn qe nebe bibe ji sedî 40-50 banga “ Vegerin çivayên 
Kurdistanê yên bilind ji zarokên gel re rêberî û mamostetiyê bikin” 11 dihat kirin. Di 
pratîka tirkan a dema Komarê de kesê ku yekem car nîqaşa alfabeyê aniye meclîsê 
wekîlê Îzmîrê Şukru Saracoglu, di axaftina xwe de digot kebahata herî mezin a herfên 
Erebî ne ku rêjeye xwendin û nivîsînê ji sedî dudu-sisê ye. 18 Dîsa Xelîl Xeyalî ku 
yek ji neteweperwerên kurd ên wê demê ye, di 1913an de di nivîsa bi navê “Ziman” 
de dibeje deh tişt hene ku kurd lazim e bikin. Di wê nivîsê de du maddeyên ewilî ev 
in: “1. Ji bo xwendin û nivîsandinê herf 2. Ser terzek nû alîfbayek” 19 . Di 1914an de 
mebûsên Hakkarî Munîp û Mehmet Hamza ji meclîsê dixwazin ku ji bo xwendin û 
nivîsandinê butçeyek bê dayîn lewre rêje ji bo ku ji deh hezaran yek bibe ji hezarî 
yek. 20 Mesûdê Suleymanî di Rojî Kurd de dibêje: “Ji bo hînkirina zarokan va sî û 
sê herfan zêdeyî du sed şiklên bêhereke lazim e ku ev jî eşkere ye ku hem mamoste 
hem jî xwendekar çiqasî zahmetivê dikşînin. Ev îspat dike ku cehaleta imûmî ji ku 


12 Budak, Ali, “Miinif Paşa Batililaşma Siirecinde Çok Yönlii Bir Osmanli Aydnu”, Bilge 
Kiiltiir Sanat, istanbul, 2012 r. 591 

13 Cevdet, Abdullah, “ Bir Hitab ”, Rojî Kurd, Weşanên Enstituya Kurdî Ya Stenbolê, Stenbol, 
2013, h. 1, r. 99 

14 Malmîsanij, “Yiizyilimizin Başlannda Kiirt Milliyetçiligi ve Dr. Abdullah Cevdet, Jina Nû, 
Yayinlan. 1986, Uppsala r. 76. 

15 Cevdet, Abdullah h.b. r. 99. 

16 Cumhuriyet, 2 Kasim, 1928, vgz. Cengiz Dönmez, “Atatiirk ve Harf Inkdabi ", r. 52. 

17 Malmîsanij, h.b., r. 58. 

18 Altun, Mustafa, “Alfabe Degişiminin Tarihsel Gelişim Uzerine Bir Degerlendirme”, r. 59. 
Vgz.Agah Sim Levend( 1972) “TiirkDilinde Gelişme ve Sadeleşme Evreleri", TDK, Ankara 
r. 395 

19 M.X., “Ziman ”, Rojî Kurd, h. 3. r. 186-187. 

20 Malmîsanij, “Yûzyilimizin Başlannda Kiirt Milliyetçiligi ve Dr. Abdullah Cevdet”. Jina Nû, 
Yayinlan. 1986, Uppsala r. 56. 



tê." 2 ' Ataturk di axaftina xwe de ku di Meclîsê û roja qebûlkirina alfabeya Latînî de 
dike, “ Milletê Tirk ê Payebilind bi kedeke hindik û bi riyeke kurt tenê bi navgînekê 
ku zimanê wîyê xweşik û asîl bi hesanî lê tê, xelas bibe.” 22 dibêje. Jixwe roja ku 
cara yekem behsa vekirina “Mektebên Miletî” ji aliyê serokwezîr îsmet înonu ve 
hatiye kirin û qebûlkirina alfabeya Latînî heman roj in. 23 Navê alfabeya tirkî bixwe 
bi mejiyekî neteweperwer hatiye danîn. Lewre navê wê ku di eslê xwe de Latînî ye 
weke “Alfabeya Tirkî ” hatiye danîn. Li gorî înonu bi “herfên tirkî” dê “milletê bilind 
ê tirkî dê têkeve alemeke nûva nûranP 24 . 

Lê piştî qebûlkirina alfabeya Latînî, Ataturk axaftinekê li parka Gulhaneyê dike 
ku mînakeke baş e hem ji bo têkiliya alfabe û netewetiyê hem jî têkiliya guhertina 
alfabeyê û reddiya mîrasa kevin: 

"Herfên nû ên Tirkî divê em zû hîn bibin. Nîşanî hemû hemwelatî, jin, zilam, himal 
û keştîvanan bidin. Vêya weke wezîfeya welatperwerî û neteweperweriyê zanibin. 
Dema hûn vê wezîfeyê bikin bifikirin ku ji sedî deh, bîst xwendin-nivîsînê zane lê ji 
sedî heştê-not ê millet û civakê nizane, ev şenn e. Kesên ku însan in divê ji vêya fedî 
bikin. Ev millet ne milletek e ku ji bo fedî bike, hatiye xuliqandin. ... Eger ji sedî not 
ê millet xwendin-nivîsînê nizanibe şaşî ne di me de ye. Şaşî di wan de ye ku karektera 
Tirkan fam nekirine û serê wan bi hinek zincîran girê dane. Em di dema paqijkirina 
kokên şaşiyên rabirdûyê de ne.” 25 

Di nîqaşên li ser alfabeyê de fikra ku erebî zimanekî Samî ye û kurdî û tirkî ne di 
malbata zimanê Erebî de ne û ji ber vêya jî alfabeya erebî ne guncav e, gelek caran 
hatiye gotin. Di kovara Jînê( 1918) de ku rewşenbîrên kurdan li Stenbolê derdixistin 
û di vê kovarê de fikir û refleksên xurt ên neteweperweriya kurdî pir in, îlanek heye 
ku dibêje: “ Em çi bikin, zimaneke Arîdi şiklê alfabeveke Samîde tenê ewqas bifêde 
ye. Ibretêjê bistînin.” 26 Balkêş e ku ev îlan di gelek hejmaran de hatiye dubarekirin. 
Celal Nûrîjî di “Tarih-i lstiklal”( 1912) de “Ji dêvla ku heta Altavan em biçin, em 
ziman û edebivata Tirkîya gelekîzigurd, tasfîye û paqij bikin, em ê Tirkîtiyeke mezin 
bikin. MeselatEm terka herfên Samîku qet li ruhêzimanê me nayê bikin. ” 21 dibêje. Bi 
rastî gelek mînakên bi vî rengî hem di nav kurdan hem jî di nav tirkan de peyda dibin. 

Dema em bala xwe didin destpêka nîqaşên li ser alfabeyê, bi giştî meylek heye 
ku di alfabeyê de revîzyonê dixwazin lê terkirina alfabeya Erebî naxwazin. Di vî 
warî de hinek refleksên hem kurdan hem jî tirkan hene ku dikare bê gotin ji heman 


21 Mesûd, Suleymanyeli, “Hurûfûmuz ve Teshîl-î Kira’ati” Rojî Kurd, h. l,r. 112-113. 

22 Şimşek, Derya, “Cumhuriyet ’in îlk Yillannda Tûrkiye ’de Yeni Dil ve Kultur Siyasetinin 

Oluşmasi", r. 8. 

23 Şimşek, Derya, h.b., r. 8. 

24 Şimşek, Derya, h.b., r.7. 

25 Öztûrk, îsa, “HarfDevrimi Ve Sonuçlari ”, Adam Yaymlan, ç. 1, îstanbul, 2004, r. 31. 

26 Jîn (1918-1918), Kovara Kurdî-Tirkî, wer. M. Emîn Bozarslan, Weşanxana Deng, Upsala, 
1985 c. 4, h. 20, r. 850. 

27 Öztûrk, îsa, h.b., r. 17. 



paşxaneyê tê. Yek ji van refleksan ew e ku herfên Erebî weke herfên Islamî û herfên 
Qûranê tên dîtin. Mantiqa vê yekê jî ew bû ku Qûranji ber ku bi Erebî hatibû nivîsîn, 
tercîha herfên Latînî ne rast bû. Ji ber ku Quran pîroz bû, herfên pê hatibûn nivîsîn jî 
pîroz dihatin dîtin. Jixwe hem di tirkan û hem jî di kurdan de dema li ser bikaranîna 
herfên Latînî tê nîqaşkirin reflekseke wan a hevbeş heye ku Qûranê mînak didin. 
Di dema Komarê de ji bo guhertina alfabeyê şîrove hatibûn kirin ku digotin, herfên 
Qûranê bi herfên Latînî ku ên xirîstivanan e, hatine guhertin. 2S Di Rojî Kurd de di 
daxuyaniya li ser navê “Cemiyeta Belavkirina Ilim û Serastkirina Herfan” de piştî 
ku tê gotin sebeba cehaleta me herf in, divê bên seraskirin, bikaranîna alfabeya 
Latînî weke “qutkirina têkiliya miletên Islamîya bi Erebî û —Xwedê neke- xerakirin 
û tunekirina Islamivetê ” 29 dihat dîtin. Kazim Karabekir jî yek ji wan kesan e ku li 
hember guhertina alfabeya Erebî ya bi Latînî derdikeve dibêje ew herf ên 350 milyon 
mislimanên ser rûye erdê ne. 30 Em dikarin bibêjin ku di van nîqaşên navborî de bi 
giştî, guhertina alfabeyê weke reddiya çand û civaka berî tê dîtin û ji ber vê jî meyla 
revîzekirinê li pêş e. Em heman bertekan di nîqaşên Arnawidan ên li ser alfabeyê 
de jî dikarin bibînin. Ji ber ku mislimanên Amawid heman refleks nîşan didan û li 
hember bikaranîna alfabeya Latînî derdiketin. 31 

Çawa ku aliyekî din ê meseleya alfabeyê heye ku guhertina wê taybetiyeke 
dîzayneke nû ya civakê di xwe de dihewîne û ew fikra dîzaynê weke ku me li jor 
jî qal kir piştî Meşrûtiyeta Dudan bêtir bi saîqên neteweper bû, qedexekirina wê jî 
dikare weke dij-stratejiyeke vê stratejiya dîzaynê bê dîtin. Yanî ji ber ku alfabe dibû 
yek ji diyarkerên tevgerên neteweperwer, gelek caran weke stratejiyekê qedexekiri- 
na bikaranîna alfabeyekê ya ji hêla hêzekê ve dihat maneya astengkirina tevgereke 
neteweyî. Weke mînak dema Amawidan alfabeyeke nû çêkir ew ji aliyê Abdulhamîd 
ve tê qedexekirin. 32 Weşanên kurdî jî dîsa tên qedexekirin û weke talûke tên dîtin. 
Di vê fermanê de qedexekirina alfabeya Amawidî de behsa qedexekirina Lugateke 
kurdî jî tê kirin. Ya balkêş ew e ku ew lugat em dizanin ku hediyeyek taybet ji bo 
Abdulhamîd bû ku ji aliyê Yusuf Zîyaeddîn Paşayê Qeymeqamê Mûtkî ve hatibû 
nivîsîn û navê wê jî El-Hedîye El-Hamîdîye Fî’l Lugat El-Kurdîye( 1894) bû. 

Eger em bala xwe bidin Pratîka kurdan û ya tirkan ya li axa Sovyetê em dikarin 
gelek nimûneyan li ser vê dij-stratejiyê bibînin ku bi riya alfabeyê hatiye kirin. Lazim 
e mirov vêya bibêjî ku pratîka lcurdan û tirkan ya herî cidî ku bi guhertina alfabeyê bi 
encam bûye, pratîka nav Sovyetê ye. Tirkên Azerbaycanê yekem car alfabeya Latînî 

28 Altun, Mustafa, “Alfabe Degişiminin Tarihsel Gelişimi Ûzerine Bir Degerlendirme”, 
Cumhuriyetimizin 81. Yilina Armagan, Sakarya Ûniversitesi Rektörlugu Ataturk îlkeleri ve 
înkilap Tarihi Araştirma ve Uygulama Merkezi Mûsûrlugu, 2004, r. 61. 

29 Rojî Kurd, “Rp/'i' KurdMecmu’asi Miidîriyyet-i ‘Aliyyesine’’, h. 2, r. 144-147. 

30 isa, Öztûrk, “HarfDevrimi Ve Sonuçlan”, Adam Yayinlan, ç.l, istanbul, 2004, r. 19. 

31 Can, Bûlent Bilrnez, Toplumsal Tarih, sayi 179, kasim 2009, r. 30. 

32 BOA: Başbakanlik Osmanli Arşivi, BOA. Y.PRK.MF.., 5/32, Dîrok: 29/Z /1325 (H), 
02.02.1908 (M). 





21 ê îlona 1922an di rojnameya bi navê Yeni Yol de bikaranîne. 33 Kurdên Ennenîstanê 
jî di Adara 1930Î de bi rojnameya Riva Teze dest bi bikaranîna alfabeya Latînî kiri- 
ne 34 . Ev jî di pratîka guhertina alfabeyê ya tirk û kurdan de, xaleke balkêş ya hevbeş 
e. Piştî ku demekê Sovyetê bikaranîna alfabeya Latînî teşvîk kir û li ser dewletên 
Asyaya navîn ferz kir, di dawiya salên 1930Î de ku neteweperweriya Slavî xurt bûbû, 
Latînî qedexe kir. Riya Teze ku bi tîpên Latînî derdiket bi hinceta, alfabeya Latînî 
ku Emperyalizm wê bi kar tîne 35 tê girtin. Sovyetê Latînî qedexe kir û Kîrîlî li ser 
gelên Sovyetê ferz kir. Rûsan êdî bi alfabeyeke hevbeş ku ew jî Kîrîlî bû dixwestin 
tîpîlojiyeke Sovyetîk çê bikin. 36 Bi vî awayî hem kurd hem jî tirk mecbûr man ku 
derbasî alfabeye Kîrîlî bibin. Sovyetê piştî ku alfabeya Kîrîlî li ser tirkên Asyaya 
Navîn ferz kir û ji bo ku di nav tirkên Asyaya Navîn de têkilî çê nebe û yekitiya tirkan 
pêk neyê, ji bo alfabeya her dewleteke tirk alfabeyeke Kîrîlî ya cuda çê kirin ku di her 
alfabeyê de heşt-deh herf cuda bûn. 37 Dema Sovyetê yek ji encamên guhertina herfên 
erebî bi Latînî jî kêmkirina hêza cemaatên dînî ye. Weke ku me got çawa çêkirina 
alfabeyeke nû dikare bibe stratejiyek qedexekirin jî dikare weke dij-stratejî bê dîtin. 
Gelek nimûneyên vê yekê li cografyayên din jî peyda bûne. Weke mînak piştî ku di 
sala 194 lê Xirvatîstanê, bi alîkariya Naziyan dewletbûna xwe îlan kir bi hefteyekê, 
Xirvatan bikaranîna alfabeya Kîrîlî li Sirban qedexe kir. 38 Partiya wan ya bi navê 
Ustashe weke naziyan neteweperest bû, dixwest ziman û miletekî safî çê bike. Çîn 
hîn jî niha li herêma Sincan-Uygurê herfên erebî teşwîq dike. 39 Bikaranîna alfabe- 
yeke nû çiqasî derî li jiyaneke nû vedike ewqas jî dikare reddiya çand û jiyaneke nû 
be. Dikare bê gotin ku hem kurdan hem jî tirkan guhertina alfabeyê weke reddiya 
mîrasa çandî û siyasî ya berê dîtine. Di vê meseleyê de belkî tu gotin weke ya Vekîl 
Hacîlî ku ji bo rewşa Azerbaycanê dibeje ne balkêş û di cî de ye. Hacîlî ji bo rewşa 
Azerbaycanê ku di sedsalekê de sê alfabe guhertin dibêje ku kevrên goran êşê dide 
mirovan ji ber ku hinek bi Erebî hinek bi Kîrîlî hinek jî bi Latinî hatine nivîsîn û ew 
mîna temsîlkarên sê miletan in. 40 


33 Ergun, Ayça, “Azerbaycan ’da Bir Ulusal Kimlik Miicadelesi Olarak Alfabe Degişiklikleri ”, 
Bilig, sayi 54, r. 142. 

34 Şamil, Hejarê, “Diaspora Kiirtleri, Sovyet Kiirtleri hakkmda tarihi ve giincel inceleme ”, 
Pêrî Yaymlan, istanbul, 2005, r. 210. 

35 Şamil, Hejarê, h.b. r. 210. 

36 Nogayeva, Ainur, “Orta Asya’da Alfabe Tartişmasi", http://www.fikirdebirlik.org/yazi. 
asp?yazi=201302005 

37 Demirci, Ûmit Özgur, “Tiirk Diinyasinda Latin Alfabesine Geçiş Siireci (Geçmişten 
Gûniimuze) ” Tûrk Yurdu Dergisi, h. 287 2011, r. 225-229. 

38 Azarkan, Ezeli, “Slovenya, Hirvatistan ve Bosna ’nin Bagimsizlik Mûcadeleleri ve 
Yugaslavyamn Dagilişi ” Cilt 8, h. 2, 2011, r. 68 vgz. Taşar vd, 1996:54-58. 

39 Hasanova, Vafa, Turan Stratejik Araştirmalar Merkezi Dergisi, Sayi 13, 2012, r. 8. 

40 Hacili, Vekîl, 1999:4, vgz. Ayça Ergun, “ Azerbaycan’da Bir Ulusal Kimlik Mûcadelesi 
Olarak Alfabe Degişiklikleri"', Bilig, sayi, 54, r. 152-3. 



îro jî meseleya nîqaşên li ser alfabeyê bêtir jîji bo kurdan gelekî aktûel e. Weke 
mînak li Kurdistana Iraqê di van salên dawî de li ser revîzyon û guhertina alfabeyê 
nîqaş çê bûn û alfabeya xwe revîze kirin. Qismekji rewşenbîran dixwazin derbasî al- 
fabeya Latînî bibin lê bertekên hişlc tên nîşandayîn. Her wiha ji aliyê hinek nivîskaran 
ve xwestina guhertina alfabeya Erebî bi Latînî weke “xeta sor” û “lîstina bi agir” 41 
hatibû binavkirin. Hîn jî kesên yekbûna gelên tirk dixwazin dibêjin ‘ji bo gelên 
tirkpêdiviyeke cidîya alfabeyeke hevbeş heye” 42 Her wiha em dizanin ku Bexda jî 
naxwaze kurdên Kurdistana Iraqê derbasî herfên latinî bibin. 

Encam 

1. Hem di nav tirkan de hem di nav kurdan de bêtir kesên ku xwestine dîzayneke 
nû bidin civakê li ser alfabeyê nîqaş kirine. Di van nîqaşan de riya dîzaynê, bi 
perwerdeyê mimkun hatiye dîtin û meseleya alfabeyê jî di vê çerçoveyê de hatiye 
nîqaşkirin. Yanî eger herfên guncav hebin guherandina civakê jî wê hêsantirpêk 
bê, fikreke bingehîn e. 

2. Hem di kurdan de hem di tirkan de dema li ser paşdemayîna civakê nîqaş hatine 
kirin, alfabe yek ji sebebên paşdemayînê û gelek caran jî weke sebeba bingehîn 
hatiye dîtin. 

3. Dikare bê ku hem kurdan hem jî tirkan nîqaşên li ser guhertina alfabeyê weke 
rediya mîrasa çandî û siyasî ya berê dîtine. Bertekên ku tirkan û kurdan li hember 
guhertina alfabeyê dane jî dişibin hev. Mesele berteka, eger em dev ji alfabeya 
erebî berdin em ê dûrî alema îslamê bibin hem di kurdan de hem tirkan de heye. 

4. Hem di nav kurdan hem jî di nav tirkan de di destpêka van nîqaşan de meyla xurt 
ew e ku alfabe ji binî de neyê guhertin lê revîzyon bê kirin. Ji bo vê jî nivîsîna 
cuda ya herfan weke çare dîtine û bi vî rengî jî alfabeyên nû çê kirine. Dîsa 
bikaranîna îşaretên nû jî tedbîreke hevbeş e, di nav wan de. 

5. Pratîka ewilî ya ciddî ya guhertina alfabeyê û bikaranîna alfabeya Latîna ya kur- 
dan û tirkan li nav axa Sovyetê çê bûye. Belkî ji ber ku rejîm sosyalîst e û mafên 
gelan yên netewî û heqê xwetayînlcirina qedera xwe hatiye dayîn, bertekên cidî 
çê nebûne. Piştî Slavîzm bi pêş dikeve û Kîrîlî li ser gelan tê ferzkirin hem tirk 
hem jî kurd dest ji Latînî ber didin û Kîrîlî bi kar tinin. 

6. Meseleya alfabeyê hîn jî aktuel û bi meseleya neteweperweriyê ve têkildar e. Ji 
bo xurtkirina têkiliyên dewlên tirkî û yekitiya tirkan hîn ji hinek kes li ser mijara 
alfabeyê disekinin û alfabeyê weke navgîneke vê meseleyê dibînin. Di nav kur- 
dan de jî ji ber ku kurdên Kurdistana Iraqê Alfabeya Erebî û kurdên Kurdistana 
Tirkî jî Latînî bi kar tînin, nîqaşa yeklcirina Alfabeyê ji aliyê hin kesan ve tê kirin. 

41 Aydogan Seydo, Ibrahîm. “Kurdkujî ûNîqaşa Zarave û Alfabeyên Kurdî", Dîroka Daxistina 
ji intemetê: 16.08.2014 

42 ffasanova, Vafa, Turan Stratejik Araştirmalar Merkezi Dergisi, Sayi 13, 2012, r. 4 



Pevek 1: Dokumana ku Aldulhamîd berhemên Arnawidî û Kurdî qedexe dike: 
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Amavud lisanmca tab‘ ve neşr olunan kutub ve resailin ruhsat-i resmîyi haiz ol- 
dukca imrar idilmesini Bab-i Alîden aldigi emr ûzrine Maarif Nezareti Rûsûmat 
Emanetine bildirdi. Emanet-i celîle şu emrin infazmda tereddud iderek keyfiyeti 
abd-i memlûklerinden sordu. 

Amavurca (Kûrdce) lugat (ve elif-ba) kitablarmm men‘îyle toplatdirdilmasi hakkmda 
Baş Kitabet-i celîle makammdan fi 24 Haziran sene 322 tarihli Makam-i Emanete 
teblîg buyunlûb ta‘mîm olunan ve defter-i resmisinde mukayyed bulunan irade-i 
seniyye-i hazret-i pad-şahî hûkm-i celîline mugayir oldigi taraf-i memlûkanemden 
bildirilince Makam-i Emanet tekrar Maarif Nezaretinden îzahat-i mûstekmile istedi 
ve dûnlcû gûn Maarife cevaben yazildi. Bu misillû kûtûb ve risaile Rumili-i Şahane 
mûfettişlerince i‘tiraz olmdigi istihbar idildi (Amavud (Kûrd) lisanlarmca bu misillû 
kûtûb ve resailin tab‘ ve nesri ve devletin sivasetine fevk-ûl-ade muzarrati derkar 

oldigmdan ceryan iden muhaberat ve muamelati hasb-ûl-ubûdiyye ve-l-vazîfe arza 
cûr’et eylerim efendim 
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ÖNSÖZ 


Her yil çeşitli edebiyat sohbetleri diizenleyen Bogaziçi Ûniversitesi Tiirk Dili ve 
Edebiyati Böliimii 2010 yilinm Mayis aymda Kiirtçe edebiyat konulu bir konferans 
programi yapti. Tiirkçe ve Kiirtçe edebiyatlar iizerine diizeyli eleştirileri ile tanman 
ve Remezan Alan imzasiyla yazan Ramazan Çeçen’i Bogaziçi Ûniversitesi’ne bir 
konuşma yapmaya davet etti. “Kiirtçe Roman Söyleşisi” başlikli bu konuşmayi rah- 
metli Arjen Ari Kiirtçe olarak sundu. 

Ardmdan Artuklu Ûniversitesi’nin daveti ile 30 Nisan 2011 tarihinde ben Mardin’e 
giderek şaheser bir yapi olan Zinciriye Medresesi’nde “Anlatibilime Giriş” başlikh 
bir konferans verdim. Bu iki programdan sonra Remezan ve ben, iki iiniversitenin iki 
biriminin birlikte bir edebiyat sempozyumu yapmasmm çok iyi olacagmi diişiinduk. 
E-postanm kolayhklarmdan yararlanarak birimiz Mardin’de digerimiz istanbul’da 
çahşirken sempozyumu planladik. Bu siirecin sonunda Mardin Artuklu Ûniversitesi, 
Yaşayan Diller Enstitiisii, Kiirt Dili ve Kiiltiirii Anabilim Dah ile Bogaziçi Ûniversi- 
tesi, Tiirk Dili ve Edebiyati Böliimii ortak bir sempozyum hazirladik. 

Mardin’de yapilmasma karar verilen sempozyumdan birkaç giin önce Bogaziçi 
Ûniversitesi’nden yedi hoca Mardin’e geldik ve önce bu giizeller giizeli şehri gezdik. 
Yaşayan Diller Enstitiisii bizleri çok sicak karşiladi ve başta Prof. Dr. Kadri Yildi- 
nm olmak iizere bize biiyiik misafirperverlik gösterdi. 26 Nisan 2014 giinii yapilan 
sempozyum ögrencilerin de katkilarmdan dolayi çok başarih geçti. Istanbul’dan 
gelen bizler böyle kalabahk bir dinleyici toplulugu beklemiyorduk. Bildiri aralannda 
ögrenciler yerinde sorular sorduklan ve yorumlara katkida bulunduklan için canli 
bir tartişma ortami oluştu. 

“Tarihselden Giincele Tiirkçe ve Kiirtçe Edebiyatlarda Kimlik Tahayyiilleri” baş- 
likli, bir giinliik sempozyuma ancak on bildiri sigdirabildigimiz için iiniversiteler be- 
şer bildiri sunmuş oldular. Bu kitapta yer alan yazilar bu bildirilerin elden geçirilmiş, 
genişletilmiş halleri. Aynca sempozyum kitabimizin iki-dilli yaymlanmasmda takip 
ettigimiz bir tarafi Kiirtçe, bir tarafi Tiirkçe olmasi, okumayi kolaylaştiran pratik bir 
ihtiyaca binaendir. 

Böyle bir sempozyumda iki edebiyatm yan yana gelmesi çok önemli. Birlikte ya- 
şayan bu iki dilin edebiyatlarmm birbirlerinden bu denli uzak dunnalan bana rahatsiz 


edici geliyor. Özellikle benim gibi Turkçe edebiyatla ugraşanlar dil bilmemekten 
dolayi Kiirtçe edebiyat hakkmda çok az şey biliyorlar. Bu sempozyum gibi ortak 
çalişmalarla bu konuda yol almabilecegine inamyorum. Aynca, Tiirkçe ve Kiirtçe 
edebiyatlarda “öteki”nin nasil çizildigi, nasil göriildûgii uzerine dûşûnmenin ufuk 
açici oldugunu dûşûnûyorum. Bu edebiyatlardaki ötekileştirici söylemlerin farkma 
varmanm, beraberinde özeleştiriyi getirecegi için önemli olduguna inamyorum. 

Ben bu sempozyum vesilesiyle çok şey ögrendim, umarim bu yazilar da kûltûr 
ve edebiyat dûnyamiza bir şeyler katar. 


Prof. Dr. Niiket Esen 
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BiR SEMPOZYUMUN ARDINDAN 


“Tarihselden Giincele Ttirkçe ve Ktirtçe Edebiyatlarda Kimlik Tahayytilleri” başli- 
giyla bir sempozyum dtizenlemenin zorlugu, maddi şartlarmdan çok, içeriginin işaret 
ettigi maymli, sert tartişmalara açik yamdir. Çtinkti dilin ve söylemin ötekileştirdigi 
bir şeyle ugraşmanm agirhgi böyle bir konuyla hemen karşmiza dikiliverir. Öteki’ne 
dair bilgimizin edebi eserler veya ktilttirel çahşmalarla şekillenmesinin olasi avantaj- 
lan da çok önem arz etmez. Hele o edebi metinler, ideolojik ve milliyetçi kaygilarm 
ön plana çiktigi dönemlere aitse, avantajdan bile bahsedemezsiniz. Edebiyata dair 
htimanist umutlarimz bir anda uçup gidiverir. Sonuçta kimlik tahayytillerini merke- 
ze alan bir karşilaştirmah edebiyat sempozyumu yapmanm riskleri vardir, demek 
istiyorum. En azmdan ötekileştirdiginiz ve aslinda bir vakiadan çok, bir imaj ve 
tahayytile hapsettiginiz bir şeyle ugraşmanm nahoşlugu sizi yakalar. O zaman da 
bu tahayytildeki indirgemeciligin deşifresinin bir bedeli, dilinizin temelltik edecegi 
öfke olur. Ya da o öfkeyi kontrol edecek bir sagduyuya daima muhtaç oluşunuzdur. 
Bunun yadirgatici bir tarafi yok, hatta adil olmak şartiyla bunu gerçege ulaşmamn 
bir yolu olarak da görebilirsiniz. 

Demeye çahştigim şey şu: Ttirk ve Ktirt edebiyatlari baglammda kimlik tahay- 
ytillerini içeren bir etkinlik yapmanm maymli bir tarafi var. Ama bu maymli alam 
geçmenin bir yolu da özgtivendir, açikytireklilikle konuşma samimiyetidir. Bu sem- 
pozyumu sevgili Ntiket Esen hocayla planlarken, bu ttirden konuşmalar yaptigimizi 
hatirhyorum. Özellikle sempozyumun gerçekleşme anmda ortaya çilcan aym özgtiven 
ve açikytireklilik, başta bizleri ve sanmm btittin katihmcilari memnun etmiş, murat 
da hasil olmuştu. Bunun başka bir katki oldugunu dtiştintiyor ve önemsiyorum. 

Öte yandan genel karşilaştirma veya edebiyata evrildiginden beri karşilaştirmah 
edebiyat, bugtin birbirinden etkilenme kadar, birbirini anlama, birbiri hakkmda bilgi 
edinme çabasma da döntişmtiş durumda. Ulusal edebiyatlarm ve ktilttir pratiklerinin 
böyle bir egilimi var. Gerçi bugtin edebiyati tek bir edebiyat, Goethe’nin dedigi ve 
umdugu tarzda bir dtinya edebiyati (Weltliteratur) olarak görmekten uzagiz. Goethe 
onu btittin edebiyatlarm birleşecegi bir zamam göstermek için kullanmişti. Wellek’in 
degişiyle evrensel bir konserde herkesin kendi payma dtişeni çalma dtiştiydti o. Tabi 
dtinya bu romantik iyimserlikten çok uzakta bugtin. Ama edebiyatlann kendi ulu- 
sal pratiklerini icra ederken indirgemecilige, ötekileştirmeye dtişmemeleri, farkhlik 
içindeki zenginligi ve dinamizmi ortaya çikarmalan oranmda bir “dtinya ruhu”na 



yaklaşacaklan da malumdur. Bu tiirden etkinliklerin en çok da böyle sonuçlar do- 
gurmasi temennisi insam mutlu ediyor. 

Bu temennilerin gerçege döniişmesi için de sizin de birtalcim hazirliklar yapmamz, 
en azmdan hareket kabiliyetinizi geniş tutacagmiz zeminler yaratmamz gerek. Mesela 
karşilaştirma yöntemine dayali böyle bir sempozyumda başlilctaki “diinden bugiine” 
ifadesi, onun sadece iki oturumlu bir etlcinlik olmasmi saglamaz, bu kimlilc tahayyiil- 
lerinin giincel ve tarihsel baglamlanyla ortaya konulmasmi da kolaylaştmr. Başka bir 
deyişle modem edebiyat ile lclasik edebiyat, hallc edebiyati ve dil-alfabe tartişmalari 
baglamlarim; şimdi ile geçmiş ve yakm geçmiş zaman baglamlarmi tartişma firsati 
da verir. Nitekim birinci oturum, farkhhklann altinm çizildigi, şiddet sarmahmn, mil- 
liyetçi tahayyiillerin edebi eserlere nasil bir amaçsalhk yiikledigi ve bunlardan çikiş 
yollarmin neler oldugunu göstermesi bakimmdan verimliydi. Özellikle de iki kimligin 
karşilaşma alanlannm milliyetçi söylemlerin yiikseldigi, ulusal kimliklerin edebiyat 
yoluyla inşa edilmeye çahşildigi bir dönemde her iki edebiyatm kalem erbabmca na- 
sil konumlandmldigmi gönnelc, yararli oldu. ikinci böliim de adma yaraşir şekilde 
kiiltiirel havzanm tarihselligi içinde klasik edebiyat, halk edebiyati ve dil ile alfabe 
tartişmalari baglamlanyla somutlaşti. Bu alanlann milliyetçilik öncesi ve milli uyamşm 
başlamasiyla sözii edilen diizlemlerdeki ortak kaygdarm nasil benzer şekilde kodlandi- 
gim göstennesi bakmnndan oldukça ilginçti. Bu bahsedilen aynntilara şahitlik etmenin 
en iyi yolu tebligleri okumak olduguna göre, samrim sözii uzatmanm anlami yok. 

Ama unutmadan eklemek de gerek, bu sempozyumun bir diger önemi de gö- 
riindûgii kadanyla Kurt ve Turlc edebiyatlarmm bir tema ve sorunsal eşliginde iki 
ûniversite dûzeyinde tartişildigi ilk platform olmasiydi. Bu bahtiyarhgm Bogaziçi 
Universitesi Tûrk Dili ve Edebiyati bölûmû ile Mardin Artuklu Universitesi Yaşayan 
Diller Enstitûsû Kûrt Dili ve Kûltûrû bölûmûne nasip olmasi da ayrica manidardi. 
Tebligler Tiirkçe ve Kiirt iki dilde sunuldu, eşzamanh anlaşilirligi saglamak için de 
simultane çeviri devreye girdi, katilim yûksek dûzeyde ve dinamikti. Belki de tek 
eksiklik, eger bir eksiklik sayilacaksa, yerel ve ulusal basinm ilgisizligiydi. 

Son olarak bu etkinligin şu son merhaleye gelmesini saglayan kolektif yanma dair 
bir şeyler söylemek ve emegi geçenlere teşekkûr etmelc istiyorum. ilk teşekkûr elbette 
katihmcilara. Bu sûreçte enstitûniin simrli imkanlanm bizlere seferber eden enstitû 
mûdûrû Kadri Yildirim’a; simultane çeviride emek ve maharetleriyle bûyûlc katki 
sunan Resul Geyik ve Erol Şaybak’a; sadece teblig sunmakla kalmayip hem kendi 
hem de misafir katihmcilarm yazilarmm çevrilmesinde ve çevirilerin kontrolûnde 
etkin katkilarmdan ötiirû Abdurrahman Adak, Ramazan Pertev, Ziilkûf Ergûn ve 
Mikail BiilbûTe ve yazilarm her iki dilde göriinmelerini saglayan cefakar araştirma 
görevlisi arkadaşlardan -ki bazilari iki yazi çevirmekle iki kez teşekkûrû hak edi- 
yor- Mesut Arslan, Umran Aran, Kenan Subaşi, Gûneş Kan, Ziyattin Yildirimçakar, 
Yakup Aykaç, M. Şirin Filiz ve Erol Şaybak’a çokça teşekkûrler. 

Tebliglerin, daha nitelikli çalişma ve tartişmalara vesilesi olmasi dilegiyle. 


Ramazan Çeçen 




Birinci Oturum 

GUNCEL BAGLAMIYLA 
KiMLiKTAHAYYULLERi 




HALiDE EDÎP’iN TOPLUM TAHAYYULÛNDE 
ETNiK KiMLiK VE KURTLER 

Zeynep Uysal* 


Halide Edip, 19. yiizyil sonundan 20. yuzyilm ortasma dek siiren seksen yili aşkm 
ömriinde Osmanli imparatorlugu’nun son giinlerine, bir dizi savaşa, Cumhuriyetin 
kuruluşuna, ulus devletin inşasma tamklik eden ve bu siirecin hemen her aşamasm- 
da aktif rol oynayan, edebiyat, politika ve diişiince diinyasmm kurucu isimlerinden 
sayilabilecek bir entelektiiel. Eserleri “Milli Edebiyat” kanonu içinde yer alan, it- 
tihat ve Terakki ile yildizlan pek banşmamiş Milli Miicadele’yi desteklemiş, aym 
zamanda bir Tiirk milliyetçisi olarak öne çikmiş bir kadm. Bu konumlandirmayla 
döneminin tipik bir Cumhuriyet aydmmdan farkli göriinmez. Oysa gazetelerde, der- 
gilerde, romanlarmda yazdiklanna baktigimizda hayatmm pek çok aşamasmda ege- 
men çizginin biraz dişmda, merkeze en yakm durdugunda bile biraz aynksi bir tavir 
içinde bulundugunu göriiriiz. Kemalist kurucu elitin yanmdayken bireysel özgiirliik 
ve demokrasi beklentisini karşilayamayan bu çizgiden uzaklaşir. Kemalist kadrolar 
içinde giderek daha öne çikan jakoben ve elitist akimm karşismda liberal, evrimci, 
halkçi ve muhafazakar bir çizgiyi hayati boyunca geliştirerek siirdiirtir. * 1 

Halide Edip özellikle 1908’den itibaren yazmaya başladigi romanlarmda belli 
bir toplumsal projenin peşine diişer. Siyasal, toplumsal ve kiiltiirel projeksiyonlarmi 
sergiledigi bu projenin başmdan son romanlarma kadar dert edindigi sorunsallar 
belki de Tiirkiye entelektiiel diinyasmm giiniimiize dek en hassas sinir uçlan olmayi 
siirdiirecektir. Milliyetçilik/Tiirkiyecilik/evrensellik, Batililaşma, taşra/kent, etnik 
kimlik, bireysel özgiirliik, demokrasi/totaliterlik, kadinm rolii, din gibi başhklan ken- 
di projeksiyonlan dogmltusunda tartişarak kendi toplum projesini biçimlendirmiştir. 
Bu yazida da Halide Edip’in merkezle arasina tamamen mesafe koymayan, hakim 
söylemle taban tabana zit olmamakla beraber zaman zaman onunla çatişmayi da 

* Yrd. Doç. Dr. , Bogaziçi Universitesi Tûrk Dili ve Edebiyati Böliimû. 

1 Bu yazinin bir bölûmû daha önce Halide Edip’in toplum tahayyûlû ûzerine yayimlamiş 

oldugum“BirToplumProjesinin Peşinde: Halide Edip Adivar” adli makaleyedayanmaktadir. 
Bkz. Dogu Bati, s. 35 (Şubat Mart Nisan 2006): 87-108. 






göze alan entelektiiel tavrinm izduşumii olacak bu toplum tahayyiilûnde etnik kimlik 
meselesinin nasil bir yeri oldugu ve daha özelde bu tahayyulde Kûrt kimliginin nasil 
kuruldugu gösterilmektedir. 

Edebi kunnacanm, yazarmm dûşûnce dûnyasmi, entelektûel tavrmi bire bir yan- 
sittigim iddia etmemekle beraber söz konusu yazar Halide Edip oldugunda -Cumhu- 
riyet öncesi ve erken cumhuriyet yazarlarmm pek çogunda oldugu gibi- romanlarm 
yazarlarmm duşûnce dûnyalarim, dert edindikleri sorunsallan kurmaca karakterler 
yoluyla tartiştiklarmi, açiga vurduklarim söylemek yanliş olmaz. Bazen bir ya da 
birkaç karakterle özdeşleşen yazarlar için roman, edebiyat dişi metinlerinin kurmaca 
bir dûnyadaki izduşûmû gibidir. Ama bunun da ötesinde, yani yazarm biyografisini, 
kurmaca olmayan metinlerini dişanda biraktigimizda bile, kendi başma yazarm çizdi- 
gi kurmaca dûnya belli bir toplumsal projenin, bir toplum tasavvurunun ayrmtilarmi 
verir. Bu baglamda yazarm idealize edici, lcurucu ve inşa edici tavn 1926’dan sonra 
yazdigi Kalp Agrisi, Zevno ’nun Oglu, Sinekli Bakkal, Tatarcik ve Sonsuz Panayir 
adh romanlannda giderek netleşen siyasal ve toplumsal projeksiyonlariyla belirgin 
hale gelir. 

Halide Edip’in etnik kimligi nasil kavradigmi anlamlandirmak için önce milli- 
yetçilik kavrayişim açmak gerekir. Ilk romanlanndan itibaren milli bilincin oluşum 
sûrecini yarattigi karakterlerle canlandirmaya çahştigmi görûruz. Ama millilik ve 
millet kavrami en belirgin biçimde Ateşten Gömlek’ te mazlum bir milletin bir araya 
gelişi uzerinden ön plana çikar. 2 Romanda çetelerde dûşmana karşi savaşan Çerkes 
Mehmet Çavuş karakteri için “millet kimdir, nedir” pek belli olmamakla birlikte 
“bûtun Hiristiyan dûnyasmm zulmettigi, katlettigi bir Mûsluman ve Turk milleti” 
(s.92) vardir. Mehmet Çavuş “Yunansiz ve jandarmasiz bir memleket” hayal eder. 
Anlaşilan odur ki Halide Edip Milli Mûcadele dönemini anlattigi romanmda milli- 
yetçilik anlayişmi daha çok zalim Hiristiyan Bati/mazlum Mûslûman Turkkarşithgi 
içinde biçimlendirir. Nitekim bu dönemde Osmanli derken artik Ermeni ve Rumlari 
anmaz, Ateşten Gömlek'ic onlar daha çok “ihanetleri”yle amhrlar. Dolayisiyla, daha 
önceki “Osmanli vatandaşi” kimliginden “Tûrk” kimligine geçildigi söylenemez; 
daha ziyade Osmanli kimliginden gayrimûslimlerin çikanlmasi söz konusudur. 

Yazann savaşla birlikte keskinleşen bu defansif milliyetçiligi, daha sonraki yil- 
larda ideal millet/toplum modelleri arayişma evrilecektir. Bu model içinde Halide 
Edip’in milliyetçilik algisi kismen biitiin Cumhuriyet dönemi boyunca tekrarlanan 
“Ne Mutlu Tûrk’ûm Diyene” dûsturuyla örtuşen ama belki bundan daha liberal bir 
“çok-etnili milliyetçilik” anlayişidir. 1923 ’ten sonra yazdigi Kalp Agrisi, Zeyno ’nun 
Oglu, Tatarcik gibi romanlarmda bu anlayişm ipuçlarim verir, özellikle etnik kim- 
lik meselelerini kurcalar. Zeyno ’nun Oglu ve Tatarcik’m başkarakterlerinden Haso, 
Halide Edip’in hem milliyetçilik hem ideal toplum modelinin kurucu karakterle- 
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rindendir. Bir Kûrt köyunde bûyûmûş, Kûrt bir anne ve Tûrk bir babamn ogludur 
Haso. Yine yazarm ideal karakterlerinden Tatarcik'm Lale’si Tatar bir babanm kizi, 
Recep ise, ispanyol Peregrini’nin ogludur. Halide Edip’in bu dönem romanlannda 
karakterlerin etnik kimliklerini, kökenlerini koruyarak “Tûrk” olmalari, Tûrkiye için 
çalişmalarmdan söz edilir. Bireyler kûltûrel, etnik, dinsel birikimlerinin, sentezlerinin 
ûrûnûdûrler buna göre. Yine Zeyno ’nun OghT nda uluslann ve simflann olmadigi bir 
“insanlar cemiyeti” tahayyul eden Saffet karakterinin aym zamanda “bir Tiirk mil- 
liyetperveri” oldugu vurgulamr. 3 Halide Edip bu milliyetçilik anlayişi çerçevesinde, 
1958’de yazdigi Kerim Usta ’nin Oglu ’nda ise 2. Diinya savaşiyla tirmanan îrkçilik 
tartişmalanm eleştirmektedir. Romanda başkahraman Kasim, Tibbiye’deki Alman 
ve îtalyan îrkçihgma hayran gençlerin arasma katilmaz, çûnkû o “Çerkes Kerim 
Usta’nm oglu” oldugunu unutmamiştir. Oysa “en azgm îrkçilar’hn arasmda dedesi 
Ermeni ya da Rum olanlar vardir. Bu anlamda Halide Edip’in başmdan itibaren 
Anadolu’ya has bir Tûrkiyecilik olarak karşimiza çikan bu bir nevi çok etnili toplum 
modelinde gayrimûslimlere hala mesafeli oldugu görûlûr. 

Öte yandan etnik kimligin, çok etnili bir model içinde korunmasi dûşûncesi, gay- 
rimûslimlere olan tavnna ragmen, yazarm bireysel özgûrlûk ve demokrasi anlayişmm 
bir parçasidir. Bireysel özgûrlûgûn olmadigi tektipleştirilmiş, sadece toplumun öne 
çikanldigi totaliter rejimlere şiddetle karşidir. “Bu dûnyada payidar olabilecek yûk- 
sek medeniyet, herhangi gaye etrafmda “bir örnek” insanlar vûcuda getirmek demek 
degildir. “Bir ömek” bir insaniyet vûcuda getinnek kabil olsa dahi devam edemez. 
Tabiatm ezelî ve hayatî kanunu degişmek ve tekamûl etmektir.” 4 Bu satirlar Halide 
Edip’in bireysel özgûrlûklerin başat degere sahip oldugu liberal evrimci demokrasi 
anlayişmi ömekler. 

Bu çerçevede romanlan, özellikle 1923 ’ten sonra yazdigi romanlar, bireysel öz- 
gurlûk ve demokrasi anlayişinm biçimlendirdigi ancak milliyetçi reflekslerden de 
tamamen azade olmayan çok etnili toplum modeli projeksiyonlarmi sergiler. Cum- 
huriyetten sonraki ilk yillan anlattigi Kalp Agnsi ve Zeyno ’nun Oglu restorasyon 
dönemindeki ulus devletin toplumsal yapisma dair, Halide Edip’e göre elbette, ilk 
ipuçlarim verir. Ancak Kalp Agnsi esas olarak bir aşk hikayesi etrafmda bir kez daha 
Batihlaşma meselesini öne çikanrken Zeyno ’nun Oglu yazann romanlari arasmda 
Kûrt kimligine vurgu yapmak ûzere yazdigmi anladigimiz bir roman olur. 

Zeyno ’nun Oglu' nda başkarakter Zeyno, Binbaşi Hasan ve Yarbay Mazlum Beyin 
karisi ve kizinm eşlik ettigi bir yolculukla Diyarbakir’daki kocasi Albay Muhsin 
Beyin yanma gider. Romanm geri kalanmda mekan Diyarbakir ve civarmdaki Kûrt 
köyleridir. Bir yandan askerler ve asker ailelerinin yeni Cumhuriyet’in “medeni tem- 

3 Halide Edip Adivar, Zeyno ’nun Oglu (îstanbul: Özgur Yayinlan, 2006). Alintilar bu 
baskidandir. 
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silcileri” olarak sosyal hayatlarma tamk ediliriz; diger yandan onlarla aym mekanda 
kesişen hayatlariyla bir Kiirt ana ogulun hikayesini ögreniriz. Romanm ikinci baş 
karakteri Haso çocuk, Binbaşi Hasan Bey’in yillar evvel bu şehirde karargahta çah- 
şan Kiirt kiziyla ilişkisinden dogmuştur. Kiirt Zeyno ya da askerler arasmdaki adiyla 
“Kiirt Şeftalisi” nişanlismm öldurmeye kalktigi Hasan Bey’in şehirden aynlmasi 
ûzerine Kûrt çavuş Hasan/Ramazan’la evlenir. Onlarm hikayesini de okuruz. Elbette 
Halide Edip, sûrûkleyici bir olay örgûsûnû her şeyi bilen ve gören bir anlaticiya an- 
lattirmiş ve bûyûk oranda kendi sesini, hissiyatmi, dûşûncelerini romana yansitmiştir. 

Romanm iki ana kahramam Zeyno ve Haso çocuk tipki Halide Edip’in kendisi 
gibi yan Tûrk yan Kûrt karakterler olarak çizilirler. Aym zamanda Kalp Agrisi 'nm 
da başkarakteri olan îstanbullu Zeyno kendisini bu romanda “Kûrt olan bir Tûrk 
genciyim” diye tarif eder. (s. 15) Babasi “îrki ateşinden kaynayan mizaca ve ihtirasa 
tevarûs ettigi için” ona Zeyno demiştir. (s.5) 

Henûz Kalp Agrisi ’nda başlayan bu vurgu Zevno ’nun Oglu ’nda çok daha belir- 
ginleşecektir. Etnik kimlik özellikle vurgulamr ama Tûrklûkle beraber. ikinci vurgu 
îrki özellikleredir. Halide Edip Kûrtlerin ateşli ve ihtirasb mizaçlarmi roman boyunca 
vurgular. Ömegin Kûrt Zeyno’nun zalim kocasi Ramazan’m “ateşle hirsla îşilda- 
yan siyah gözleri, kavgaci, mûtecaviz, kartal burnu” (s.66) ile “siyah gözlerinin ani 
îşiltismda vahşi mizacmm gadri ne kadar parhyorsa, îrkinm tezatla dolu hulyasi, 
şefkati, bir histen ötekine yildirnn gibi geçen renlcli ve degişik anlari da o kadar gelip 
geçiyordu[r].”(s.67) Mizaç ve îrki özellikler olarak öne çikan vahşilik, ateşlilik ve 
ihtirasbbk tek başma degil ama Tiirklukle melezlendiginde ideal toplumun bireyleri 
oluşacaktir. Nitekim Halide Edip bir yandan Tûrklûge ûstûnlûk atfetmesine ragmen, 
diger yandan etnik kimligin korunmasi ve unutulmamasi, ideal sentezin bir parçasi 
haline gelmesini isteyen daha ikircikli bir tutum sergiler. Bu ikircikli tutum romanda 
Kûrtlûk ve Tûrklûk arasmdaki açik hiyerarşiyle biçimlenir: 

“Her iyi Tûrk’ûn zayiflara karşi duydugu himaye ve muhabbet hasleti”ne karşibk 
“[b]u derebeylik diyarmda, beylerine adeta tapman bu basit ve çoculc ruhlu” bir millet 
olarak Kûrtler vardir. Bu ve benzeri betimlemeler eksik olmaz romanda. Kendi oglu 
oldugunu sonradan ögrendigi Haso Çocuk için Binbaşi Hasan Bey şöyle dûşûnûr: 
“Çocuk ateşli olmaktan ziyade dûşiinceli bir cinsin yavrusuna benziyordu. Acaba 
babasi Tûrk mûydû?” (s.220) 

Ateşli ve ihtirasb oluşa karşibk siikunet ûzerinden yine Tûrklûgû yûceltir yazar. 
Ama daha gûzeli Tûrklûge atfedilen degerlerin baskmbgmda ikisinin bireşimidir: 
Haso Çocuk’u himaye eden Şaban Amicesi de yan Tûrk yan Kûrttûr: “şark Tûrkle- 
rinin sûkununu, tathligmi, ana tarafmdan ateşin bir Kûrt kam almiş olmasina ragmen 
mizacmda muhafaza etmiş”tir. (s.74) 

Bu bireşimin ideal örnegi ise Haso’dur: “En gûzel bir Kûrt kadimyla yakişikh 
bir Tûrk erkeginin en gûzel yerlerini bu çocukta toplayan tabii îstifanm en muzaffer 
numunesi olan Haso çocuk”. Ki o da kendini Tûrklere ve Tûrkçeye biraz daha yakm 



hissetmektedir: “Esasen tannan (çmlayan) ve mutearriz (saldirgan) ahengiyle Kurtçe, 
Haso çocuk için daha çok Ramazan’la geçen aci maceralann ifadesi gibi geliyordu[r]. 
Anasi garip ve pek hususi bir hisle onunla her zaman Tûrkçe konuşmuştu[r].” (s. 139) 
“Haso çocuk, Kûrtçeyi yalmz anasinm gûzel isminin, gûzel havasmda (Hey Zeyno, 
Zeyno tiirkûsii) çok seviyordu[r]. Yalmz o zaman aralannda ve onlardan oldugu 
halde yabanci kaldigi Kiirtlerle kûçûk vûcudunun zerratma kadar giden bir birlik 
hissed[er].” (s. 153) 

Romanda etnik kimlik ve Kûrtçeye dair alman pozisyon bûyûk oranda Haso 
Çocuk’un hissiyati, dûşûnceleri ûzerinden kurulur. Kûrtçe’nin “tannan ve mûteamz 
ahengi” babasi bildigi Ramazan’m zûlmûnû hatirlattigi için ûrkûtûcûdûr. Ama anasi- 
nm adinm geçtigi tûrkûyû dinlediginde Haso Çocuk kendini Kûrtlerden biri hisseder. 
Haso Çocuk’un tam nereye ait oldugunu bilemedigi kimligini giderek Halide Edip’in 
her şeyi bilen anlaticisi çözûmleyecektir. 

Haso’nun sevdigi iki insan, “Tûrk Şaban’la anasi Kûrt Zeyno”dur. Bunun için 
Kûrt ve Tûrk diye şimdiye kadar insanlari ayirmayi diişûnmemiştir. “Sadece mizaç 
itibariyle Kûrtlerin ateşli tavirlanm, gûrûltûlerini, çabuk degişen hallerini yadirgiyor; 
Şaban amcanm ve K... köyûndeki birkaç Tûrk’ûn daha sakin ve muttarid tavirlarmi 
benimsiyordu. Sirf anasma baglandigi için bu millî hava onu Kûrtlere garip bir şe- 
kilde yaklaştiriyor, içini kavuruyor, onu sûrûklûyordu.” (s.144) 

Roman boyunca tamk oldugumuz, Tûrklerden daha az dûşûnen ama daha ateş- 
li, ihtirash Kûrtler vurgusu Haso Çocuk’un kişiliginde böylece melez bir kimligin 
parçasi kilimr. Ama diger yandan Haso Çocuk’un varligi, tam da Şeyh Sait olayinm 
ardmdan yazilmiş bu romanda iki tarafi birbirine mazur göstermenin de bir araci 
olur sanki. Halide Edip Kurt isyanlarma karşi isyanlari bastirmakla görevli askerleri 
esasen özel hayatlariyla romanm merkezi kurgusunun bir parçasi haline getirirken 
bu askerlerin askerligi ancak, isyanlar karşismda mecburi bir savunma pozisyonunda 
söz konusu edilir. Ama bu noktada bile roman kişilerinin özel hayatlarmdaki ilişkileri 
ve çatişmalan ûzerinden biçimlenen karşitliklar, mûcadeleler ön plandadir. Bu bag- 
lamda romanda Haso Çocuk’un ruhu, dûşûnceleri ûzerinde özellikle etkili oldugunu 
anlaticmm îsrarla vurguladigi bir diger Kûrt karakter de “mûtehakkim ruhlari’dan 
biri ibaresiyle amlan gûçlû bir dini figûr olarak Şeyh’tir. Belki de Şeyh Sait’den 
mûlhem bu gûçlû ve etkileyici kişilik Halide Edip’in dini figûrleri arasmda farkli 
bir yere sahiptir. Aym zamanda Kûrt milliyetçisi oldugu ima edilen Şeyh romanda 
Kûrt isyanmm hazirlayicisi olarak amlir. Ama ne isyanm aynntilanna ne Şeyh’in dini 
misyonu dişmda isyandaki roliiniin aynntilarma tamk oluruz. Bunun yerine Haso 
Çocuk’la ilişkisi ûzerinden taniriz Şeyh karakterini. 

Anlaticmm deyişiyle Haso Çocuk’a “bu din duygulan yanmda Şeyh, milliyet 
duygusu sokmaya kalkişmiş, ona Kûrtlerin Allah’m lcullan ve Tûrklerin Allah’m ceza 
edecegi mahlukat oldugunu” anlatmiştir. (s.190) istanbullularm zalim ve gûnahkar 
olduklarmi, “Kavm-i Lut”a benzedilderini söylemiştir. Bunlann yeryûzûnden kalk- 




masi için kendisi Tann tarafmdan görevlendirilmiştir. Şeyhin milliyetçi empozisyonu 
Haso Çocuk’un kafasmi kariştirsa da hayatmdaki Turkler, Şaban amicesi, istanbullu 
Zeyno ve babasi Binbaşi Hasan, Şeyh’in tarif ettigi giinahkarTiirklere benzemez. Bu 
anlamda Haso Çocuk’un Şeyh’in etkileyici kişiligi ile kurdugu ilişki örtiik biçimde 
isyam ve Kiirtlerin pozisyonunu meşrulaştirmaya yararken Haso’nun hayatmdaki 
Tiirk karakterler de isyan karşismda Tiirkleri meşru göstermenin aracma döniişiir. 

Ve nihayet romanm sonunda yeni Tiirk milliyetperverinin ideal örnegi olarak 
Tiirk ve Kiirt melezi Haso Çocuk gösterilir. “îyi Tiirk milliyetperveri başka mil- 
letlerin yiiziinu ucuz bir maske halinde suratma takmayan adamdir. Bence o kendi 
simasmi muhafaza eden, fakat diinyanm yeni revşinde insanhga akh ile, kalbi ile, 
siikun ve kudretiyle numune olan Tiirk’tiir.”(s.271) Nitekim Haso Çocuk daha sonra 
Tatarcik romanmm baş karakterleri arasmda yer alacak ve istanbul’da Galatasaray 
Lisesi’ni bitirdikten sonra doktor olarak, halk için çalişan yeni gençligin simgesine 
döniişecektir. 

Sonuç olarak Zeyno ’nun Oglu Halide Edip’in romanlari arasmda Batihlaşma ve 
modem toplum projesi çerçevesinde etnik kimligin roliinii tahayyiil etmeyi denedigi 
bir romana döniişiir. Romanci bir yandan Şeyh Sait olaymi ve Kiirtleri odaga çeker- 
ken bir yandan da Tiirklûgû bir ûst kimlik olarak kurgulamaya devam eder. Kûrtlûk 
melezlenerek ideal kimligin parçasi olur. Yine de bûtûn ikirciklerine, kurdugu hi- 
yerarşiye ragmen yazar çok etnili bir millet modelini vurgular. Şûphesiz bugûnden 
okundugunda bu “çok etnili model” kavrayişi Halide Edip’in projeksiyonlari için bir 
aşm yorum gibi görûnebilir; yukarida ele alinan ömekler bugûn, çok etnilige mûsaa- 
de etmeyen bir milliyetçiligin izleri olarak okunabilir. Ancak yazarm bûtûn kûlliyati 
ve dönemin etnik kimlik algisi dikkate almdigmda Halide Edip’in çagdaşlarmdan 
farkli bir tutumu, belki daha ikircikli bir milliyetçi pozisyonu, çok etnili bir vurguyla 
iç içe geçirerek benimsedigi anlaşilacaktir. 






MODERN KÛRT EDEBÎYATINDA KOLONYAL KARŞILAŞMALAR, 
ULUSAL ÎMAJ VE TERSYÛZ OLMUŞ BiR KLiŞE 

Remezan Alan* 


Giriş 

Kimlik tahayyullerinin merkezinde “başkalarma karşi” olma, genel bir kanaattir. 
Bu gerçegin ayaklan “biz” ve “onlar” ûzerinde dogrulur ve karşithk “öteki”nin ta- 
savvuruyla kendine kiymet ve kuvvet bulur. Karşithk, elbet ittifaklari da belirler, 
yani kimlerle birlikte hareket edip kimleri karşimiza alacagnmzi da. Kimlere karşi 
oldugumuzun bilgisi, kendimizi ne olarak gördûgûmûzu de gösterir. O yûzden kim- 
lik tartişmalannda şu Arap atasözûnû sik sik duymuşuzdur: “Kardeşime karşi ben; 
yegenimize karşi kardeşim ve ben; yabanciya karşi yegenimiz, kardeşim ve ben.” 

Bu ego versus autre ilkesinin (başkalanna karşi ben), bir de “karşilaşma”yi 
gerektiren bir yam olmali. Çûnkû karşi olmak, karşilaşmayi, yani az çok birbiri- 
ni bilmeyi de gerektirir. Bu noktada kimlik ile ulusal imajm birbirinden aynldigi 
görûlûr. Kimlik, insanm kendisini nasil algiladigi veya kimle/neyle özdeşleştirdigi 
iken, ulusal imaj, bu kimligin dişandan ve yabancilarca nasil algilandigidir. Başka 
deyişle kimlik varligm kendi kendisini tannnlamasi, ulusal imaj ise bunun dişandan 
nasil göruldûgûdûr. * 1 

Bu yûzden karşilaşmadan dogan “ötekileştirmeleri” içeriden bakilan bir kimlik 
tahayyûlû olarak degil, dişaridan görûlen bir ulusal imaj olarak gördûgûmû peşinen 
belirteyim. Yani ulusal imajdan kastim bu dişardan görme/görûlmedir. Tabii bunun 
yanmda niçin “kolanyal karşilaşma” dedigimi de, “tersyûz olmuş bir klişe”den ne 
kastettigimi de açiklamak durumundaynn. Bunlan yaparken Tûrlc imajinm modern 
Kûrt edebiyatmdaki yansnnalarim birkaç ömekle sunmaya çahşacagnn. Ama bu bile 
bir “öteki”yi gerektirdigi için, Tûrk edebiyatmdaki Kûrt imajinm seyri hakkinda bazi 
pratik bilgiler sunmami gerektiriyor. Samrim kûçûk bir panaromadan sonra merkeze 
Mehmed Uzun’un Ronî mîna evînê Tarî mîna mirinê (bundan böyle Ronî û Tarî) ile 
Firat Cewerî’nin Ez ê Yekî Bikujim romanlarmi yerleştirmek, bu başlik için yararli 
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olacaktir. Zaten bu tebligin bir amaci da lcimi Kiirtçe metinlerin bu kolonyal karşilaş- 
ma içinde tersyûz olmuş bir klişeyi barmdinrken, farkmda olmadan bir içselleşmiş 
oryantalizme duştuklerini göstermektir. 

Karşilaştirmali Edebiyat Içinde Bazi Kavramlarm Temsil Alanlan 

Elbet bazi edebi metinleri zikredip ardmdan onlar araciligiyla toplumsal veya 
siyasal bir konuyu tartişacagmizi beyan ettiginizde, bir irkilme yaşamyor. Birilerine 
veya bir şeylere karşi olmanm temelinde indirgemeci ve basitleştirici bir yam oldugu 
dogrudur. Bu tûrden ulusal imajlarm sert bir yam da var. Ama öyle anlaşiliyor ki fark- 
liliklarm hedef tahtasma konulmasi, bu surecin söylemsel bir stratejisi. 2 işin siyasi 
tahayyûllere varan şeklinin ardmda yatan nedenleri fark ettiginizde ise irkilmeniz 
katmerlenir. Ama kabul etmek gerek, biraz da bu irkilmedir insam onlarla hesaplaş- 
maya davet eden. Bununla birlikte bu tûrden basitleştirrnelere karşi en çok edebiyat 
ve sanat alanmi yakiştirmazsmiz. Bize öyle gelir ki degerli bir ugraş olan edebiyatm 
yeri, zayifhklann defterinde kayit bulmaz. Nedense orada evrensel, hiimanist, ulvi 
bir duruşun varhgma yûrekten inandigmiz için veya böyle bir şeye inandinldigimz 
için bu irkilme daha gûçlû hissedilir. Ancak son yarim yûzyildir artik edebiyatm da, 
onu oluşturan “söylem” poetikalannm da masum olmadigmi, çeşitli ideolojik dûze- 
neklerden geçip şekil aldigmi biliyoruz. En azindan Althusser, Foucault, Said, Spivalc 
okumalarmm bize kazandirdigi şey, bu oldu. Elbette edebiyati politik zeminlerin bir 
alani olarak okuyan yaklaşimlarm tûmûnû hakli görmedigimi belirtmek isterim, o 
ayn bir konu. Ama edebiyat eserlerini anlamaya çahşirken, onlarin bizimle konuşur- 
ken ûrettikleri ideolojik, inanç kodlari ve söylemleri ele alirken, başka disiplinlerle, 
örnegin basbayagi politik bir davramş ve olcuma olan postkolonyal teoriyle birlikte 
okurken, “durun edebiyatm safhgmdan uzaklaşiyoruz”, diye hayiflanacak da degi- 
lim. Bir kere karşilaştirmah edebiyatm ve eleştirinin krizi, 3 genel insanhk krizinden 
ayn degil. ikincisi edebi etkinlik, politik bir varlik olan insan eylemlerinden ayri 
degil. O yûzden Renê Wellek’in “Fransizlarm Almanya veya ingiltere hakkmda ne 
dûşûncelere sahip olduklarim duymak hep çok gûzel olabilir fakat böyle bir inceleme 
hala edebiyat bilimi midir?” 4 sorusunu şöyle mahallileştirerek sorayim: “Kûrtlerin 
Tûrkler hakkmda veya Tûrklerin Kûrtler hakkmda ne dûşûndugûnu ögrenmek için 
edebi metinleri inceleyebilir miyiz ve bu edebiyat biliminin bir parçasi olur mu?” 


2 Abbas Vali, “benlik”in ikran için “öteki”nin reddini ve farkliliklarin hedef tahtasina 
konulmasim, milli benligin tasdiki siyasetine eşlik eden bir strateji olarak göriir. Ve bu, 
asla sabit ve duragan olmayan ben ve öteki arasindaki bölunmuş ilişki, tamma/inkar, isyan/ 
bastirma pratiklerinin her aninda kendini gösterir. Bkn. "Kurtlerin Soykiitukleri: Kiirt Tarih 
Yaziminda Ulus ve Ulusal Kimligin inşasi” Kiirt Milliyetçiligin Kökenleri içinde, çev. 
Fahriye Adsay-Ûmit Aydogmuş-Sema Kiliç, Avesta, s. 94-133. 

3 Renê Wellek, “Karşilaştirmali Edebiyatin Krizi” çev. Adem Çalişkan, Uluslararasi Sosyal 
Bilimler Dergisi, Yaz 2010, s. 109-114. 

4 Wellek, adi geçen yazi, s. 110. 
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Evet, olur; niye olmasm! Veya bu, neden edebiyat biliminde bir “konu 
verimsizligi”ne yol açsm ki! Kaldi ki Paul De Man’m belirttigi gibi bir zaman- 
lar edebi eleştirinin beslendigi felsefenin yerini sosyal bilimler aldi 5 ve bu bilimler 
edebiyat incelemelerini, dolayisiyla edebi eleştiriyi disiplinlerarasi bir alana çoktan 
çevirdi. Bu minval ûzere “ulusal imaj”, “kolonyal karşilaşma” ve “tersyuz olmuş 
klişe” gibi kavramlari bir karşilaştirmah edebiyat çalişmasma rahatlikla dahil ede- 
biliriz. En azmdan bunu yapmaya çahşacagimi belirtmek isterim. 

Kiirt Edebiyatinm ‘Ötekiler’i 

Ulusal imajdan bahsedeceksek, şöyle bir soruyla başlamak yerinde olur: Kurt 
edebiyatmm “ötekileri” kimler? Çok kestirmeden gireyim konuya: Kurdistanhn bu 
parçasmda önce Ermeniler, sonrasmda Turkler. 

Ermeniler, Hacî Qadirê Koyî’nin “Xakî Cizîr û Botan” şiirinin hemen başmda 
bu bahse dahil olur. Koyî bu şiirin yazildigi tarihten ûç yil önce imzalanan Berlin 
Antlaşmasi’nm (1878) Vilayet-i Sitte maddesiyle Kurt topragmm buyûk bir kismmi 
içine alacak bir Ermenistan’m Kûrtlere nasil bir felaket getirecegini, biraz da abartih 
bir dille anlatir: Mescidin yerini kilise, miiezzinin yerini çan sesi, kadi’nm yerini 
metran alacaktrr ve sicaktan ölse de Bilbas, Caf gibi aşiretler kendi vatanlannm 
yaylalarma çikamayacaktir; bu durum sosyal hayati ve demografik yapiyi bozacak, 
ikinci bir “tufan”a; insan, top ve tûfekten mûteşekkil bir tufana yol açacaktir... Ama 
şiirin sonunda Koyî yine de adaletlidir: Çûnkû gayrette, topluma dûzen kazandirma- 
da Avrupa fennini ömek alan ve bagimsizhk davasmda yekvucut olmuş Ermenileri 
Kurtlerden daha ferasetli bulur. 6 

Aslmda adi geçen şiir, daha çok Kûrtleri eleştirir: îttifaksizhk, başka dillerin 
hizmetkari olma, şeyh ve ileri gelenlerin asalakligi, degişen devranm ruhunu kav- 
rayamama basiretsizligi ve fenne dayali bir terakkinin kaçmilmazhgi karşismdaki 
genel tembellik ve uyuşukluk sert bir dille yerilir. Bu yönûyle Koyî aslinda Şerefxan 
ve Ehmedê Xanî ile açilan eleştiri kapismdan içeri girip eksiklikleri siralamaktadir. 

Hemen belirtmek gerekir ki Berlin Antlaşmasmm öngördûgû bûyûlc Eimenistan’m 
imkansizhgi anlaşildigmda, Kûrt aydin ve şairleri arasmdaki Ermeni karşithgi hemen 
zayiflayiverir. 7 Hamit Bozarslan’m da hakli bir şekilde belirttigi gibi Kurt topragi 

5 Paul De Man, Körlûk ve Içgörii, çagdaş eleştirinin retorigi uzerine denemeler, çev. Ferit 
Burak Aydar-Cem Soydemir, Metis, 2008, s. 33. 

6 Hacî Qadirê Koyî, Diwan, Transkripsiyon: Xelîl Duhokî, Nefel, 2004, s. 83-86. 

7 Acaba bu yillarda Hetawî Kurd dergisinin bir sayisinda Xelîl Xeyalî’nin Babê Naco adiyla 
yazdigi yazi bunun kamtlarmdan biri sayilabilir mi? Olabilir, çiinku bu yazida Xeyalî, 
ermeni milletinin uyamkbgindan bahseder ve Haçatur Abovyan gibi bir şahsiyeti över ki 
bu kişi ermeni papazlarinm elindeki klasik Ermenicenin egemenligini kimuş, yerine halk 
Ermenicesini tesis etmiştir. Dahasi Kiirt azamesi içinde Abovyan gibi milletinin yoksul 
çocuklarim okutan birilerinin yoklugundan şikayet etmektedir. Bkn. Xelîl Xeyalî, “Fe’tebîru 
ya Ulîl Ebsar” HetawîKurd, sayi 2, 1913. 
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ûzerinde kurulacak bir Ermeni devletinin kurulmasina duyulan endişenin yok ol- 
masi 8 , Ermenilerin ötekiligini de sona erdirmiştir. Zaten bu surecin ikinci evresi 
olan 1931-1991 yillan çok daha başkadir. Bu dönemde şekillenen Sovyet Kurtleri 
edebiyatmda (Eliyê Evdilrehman Gundê Mêrxasan, Sehîdê îbo Kurdê Rêwî, Erebê 
Şemo Şivanê Kurmanca, Egîdê Xudo Dê û Dêmarî, Heciyê Cindî Hewarî adh ro- 
manlarda bunu yaparlar) Ermeni imaji tamamen pozitif bir nitelik kazamr. Çûnkû 
bu kez Ermeniler, “Roma Reş” (Osmanh/Tûrk) baskismdan kaçan Ezidi Kûrtlerine 
kucak açmiş, Sovyet Ermenistam da onlar için ikinci bir vatan olmuştur. 

Tûrk imajinm modem zamanlarda 9 zorba, yasakçi ve sömûrgeci 10 bir nitelik ka- 
zanmasi Hawar kuşagiyla başlamiştir diyebiliriz. Bu kuşagm öncûleri olan Celadet 
Bedirxan, Kamiran Bedirxan, Nûredîn Zaza, Osman Sebrî ve Cegerxwîn’in eserle- 
rinde Tûrk kimligi negatiftir. Bunun toplumsal sebepleri içinde Şeyh Said ve Agirî 
serhildanlarmm acimasizca bastinhşinm ve Geliyê Zîlan gibi katliamlannm yol açtigi 
öflce vardir. Bu öfkenin kişisel boyutu ise adi zikredilen kuşagm zorunlu sûrgûnlûgû- 
dur, yani surgûnlûgun onlarm yaşamlarmda açtigi gedikler, dogurdugu kayiplardir. 
Yine sözû uzatmadan söyleyelim, bu kuşagm yazdigi metinlerde Tûrkler asker, devlet 
memuru, işyeri sahibi (“Li Ber Tevna Mehfurê” öykûsûnde) ve Kûrt başkaldirilarma 
daragaciyla cevap veren zabitler olarak çikar karşimiza... Bunun için iki öykunun 
hatirlatilmasi yeterli olacaktir. Örnegin Nûredîn Zaza’nm “Perîşanî” (Perişanhk) 
adh öykûsûnde Tûrkleri iki jandarma temsil eder. Biri kesmek için semiz bir lcuzu 
peşindeyken digeri çobana sesini çikarmamasi için tufegini dogrultur. Sonuç trajik- 
tir, buna kendi diliyle itiraz eden çoban, daha çok sinirlenmiş jandarma tarafmdan 
öldûrûlûr. Sûru dagilir, öykûnûn başmdaki cennetsi hava, yerini kan rengine birakir. 
Öyku, ciddi bir ton içinde anlatilmiştir. Ancak içinde mizahi bir yan banndiran öy- 
kûlerde de durum degişmez. Ömegin öykûlerinde Kurtler arasi gûndelik çelişkilere 

8 Hamit Bozarslan, “Tûrkiye’de Kurt Milliyetçiligi: Zimni Sözleşmeden isyana (1919- 
1925)” Kiirt Milliyetçiliginin Kökenleri, içinde, s. 208. 

9 17. Yûzyila ait bir Gorani metinde (Xan Elmas’in£)rwö«’i), ahir zamanda Tûrkler ve Kûrtler 
arasinda geçen bir savaşta, Tûrkler için “serkeş”, hûkûmran olduklan devir için “eziyet/ 
zulûm dönemi” ve ellerindeki kiliç için de “kin kilici” tabirleri geçer. Bu bilgiler için Shahab 
Vali’ye teşekkurler. 

10 Bazilanna göre Osmanli devleti hiçbir zaman sömûrge olmamişti. Abdulhamit’le 
başlayan Mûslûman nûfusu homojenleştirme teşebbûslerinin II. Mahmut’la devam eden 
merkezileştirme politikalari sonucunda Osmanli’da daha kati ve Bati kolonyalizmine 
(ödûnç alinmiş bir Bati kolonyalizmine) öykûnen bir yönetim şeklini dogurmuştur. Bunun 
sonucunda varhgim daha çok hissettirmeye çalişan bir yönetim ve onun elitleri de başka yer 
ve milletleri, islah edilmeye ve kurtanlmaya muhtaç taşralilar olarak gönneye başlamişlardir. 
Bkn. Selim Deringil, Simgeden Millete, Iletişim, 2013, s. 212. Ancak bu “aydinlanmaci” 
anlayiş yûzunden, birçok elit (ki çogunlugu askerdi) dogrudan dogruya bir “sömûrge 
yönetimi”nden bahsetmiştir. Bunlardan biri olan Mareşal Fevzi Çakmak Dêrsim’e dair “orasi 
sömûrge yönetimi gibi ele alinmah ve orada bir koloni idaresi kurulmalidir” demektedir. 
Bkn. Yalçin Dogan, Savrulanlar Dersim, Kinmzi Kedi, 2012, s. 99. 



yer veren Hesen Qizilcî’nin “Ji Berdêla Pereyên Bertîlê ve Xwendina Qur’anê” 
(Riişvet Parasi Yerine Kur’an Okumak) öykiisii böyledir. Öykiiye konu olan farslar, 
Bokan kasabasmm bir karakolundaki jandarma ve subaylardir. Onlar bir giin içinde 
çevredeki yoksul Kiirt köyliilerinden tehdit ve usulsiiz yollarla öngördiiklerinden 
fazla vergi ve haraçlar toplamişlardir, ancak iki fils (lira) borçlandirdiklari imamdan 
sadece bir lira kopardiklarmda, jandannalardan biri döniip şöyle der: Geldigimizde 
Kur’an okuyordun, sesin de giizel, bize kalan borcunla geçen ay ölen annemin ruhuna 
hatim indirmen gerek. 11 

Kamiran Bedirxan’m Herbert Oertel’le Almanca kaleme aldigi Der Adler von 
Kurdistan 12 'Kiirdistan Kartali) romanmda da manzara çok degişmez, orada Tiirkler, 
blok halinde “diişman”dirlar. 

Evet, bu yillar serttir, özellikle Hawar kuşagi için. Çiinlcii eserlerine konu ettikleri 
savaşin magdurudurlar. 13 Hatta Cegerxwîn’in kimi şiirlerinde “onlar” ve onlarm yerli 
işbirlikçileri tamamen sömiirgeci bir profil içinde nakledilirler. Bu karşilaşmanm 
fiziki ve mecazi karşithgi şöyle bir renk alir: “Onlar” soylu ve zengin; “biz” köle 
ve hizmetçi; “onlar” yiyici, “biz” bahçivan; “onlar” taze tereyagmm sahibi, “biz” 
bayat yagm... 

Ama onlardaki Tiirk temsilleri, 1928 ile 1939 yillan arasmda yazilmiş Tiirk ro- 
manlanndaki ( Zeyno ’nun Oglu, Sevgim ve Istirabim, Daglan Bekliyen Kiz, Yezid’in 
Kizi ) 14 Kiirt temsilleriyle karşilaştirildigmda masum kalir. Kaldi ki Kiirt edebiyatmda- 
ki bu temsillerin nesnel bir zemini var. “Yabanci” olan, “dişandan” gelen Tiirlderdir. 
Bu romanlarda bizatihi Halide Edip, Miikerrem Kamil, Esat Mahmut’un kendisi 
Tiirkleri asker/pilot, asker eşi, kaymakam, balolarda modem danslari bilen insanlar 
olarak resmeder. Bunun Kiirt edebiyati cephesinde açtigi yer de “dişardan gelen”dir. 
Hakikaten de Hawar döneminden tutun da, Sovyet Kiirtleri, diyaspora ve 90’h yil- 
larm çatişmah ortamiyla bugiine gelen son dönem Kiirt edebiyatma kadar, Tiirklerle 
Kiirtlerin normal bir zeminde, iki insan ve iki eşit olarak karşi karşiya geldigi bir 
roman ve öykii hemen hemen yok gibi. Yani Kiirt edebiyati içinde, giindelik hayat- 
tan bahsederken çikmaz bu temsiller karşimza. Savaş söz konusu iken, bir çatişma 
mevcut iken ortaya çikarlar. O zaman Tiirkler birer insanteki olarak degil, devletin 

11 Bkn. Nûredîn Zaza, Kurdên Nejibîrkirinê Nûredîn Zaza, Avesta, 2011; ve Hesen Qizilcî, 
Kenê Parsek, Avesta, 2001. 

12 Bu romanla ilgili bilgiler için bkn. Abdullah incekan/’Bir Kurt Prensin Almanca Romam”, 
Kiirt Tarihi, sayi 5, Şubat-Mart 2013. 

13 Magduriyet ve savaş, Şeyh Said ve Agirî isyanlarinm bastirilişinm Kûrtlerde yarattigi 
travma, ilk kez bu kuşagin yazdiklanyla Kûrt edebiyatina dahil olur. Ancak bu magdur 
kuşak, pasif magduriyeti geride birakmiş, yazili Kûrt edebiyati ve kûltûrû için aktif bir 
gelenek oluşturmuşlardir. 

14 Bu romanlarla ilgili son derece parlak bir çözûmleme için bkn. Zeyno Zeynep “Wekî Qadeke 
Şîdetê, Temsîl: Di Romana Tirkan de Kurd, îsyan û Jin-1” Zend, Payiz 2008, s. 19-28. 



subayi, memuru, polisi, milliyetçi işveren, 15 mutecaviz, komculan sevk ve idare 
eden istihbarat birimleri, kisaca devletin otoritesi olarak karşnniza çikar. Kurt ede- 
biyatmdaki Tûrk imaji bu “karşilaşma”nm baglammdan kesinlikle bagimsiz degil. 

Bunu der demez de kimligi “biz” ve “onlar” diye ayiran bu imajm boy verdigi 
kolonyal mekana bakmak bir gereklilik haline geliyor. 

Kolonyal Karşilaşmanin Mekani 

Elbet bu, kûltûrel ahşverişin veya zengin bir melezligin ortaya çiktigi bir eşitler 
karşilaşmasi degildir. Bu karşilaşmayi kûltûrel bir temastan ayiran şey, “eyleyenin 
bakişi”yla, onun nasil “gördiigiiyle” çok yakmdan ilgilidir. Çûnkû bakişmi, hazir 
ve pekişmiş imgelerini yanmda getirmiştir “dişardan gelen”. Dolayisiyla bir yere, 
yabanci bir mekana geldigini fark etmiş birinin refleksiyle dûşiiniip hareket eder. 
Dahasi bu karşilaşmayi kolonyal kilan bir temsille, konuşmaya başlar çok geçmeden. 
Çûnkû ilk fark ettigi şeylerden biri “orasi” dedigi, “şark” diye adlandirdigi yerin 
gayri-medeniligi, vahşiligidir. 16 Ve dişandan gelen kahramanm kaderi bellidir: “Bu 
diyan antacaktir”, 17 medeniyetin îşigi ve aklin egemenligiyle. Karşilaşilan halkm bu 
“aşagi” konumu, dişardan gelene yûce bir misyon verir: Dogasi ile geleneklerinin, 
dilinin “acaip” oldugu bu bölge insanmm, karşi karşiya oldugu zorunlu ve mukad- 
der degişimin başlaticisi olacaktir. Bu şemanm çok tamdik ve oryantalist 18 geldigini 
biliyorum. Ama uç aşagi beş yukan, Kûrdistan’a şu veya bu şekilde gelmiş Cum- 
huriyet elitinin hatta ondan önce Osmanli elitinin 19 (subay, memur, yazar, siyasetçi, 

15 Örnegin Celadet A. Bedirxan’in "Ber Tevna Mehfûrê” (Kilim Dokurken) adli öykiisûnde 
mekanin nerde oldugu çok belli degildir. Ancak aile reisi Bengî Axa’nin ve oglu Zinar’in 
Şeyh Said başkaldinşinda şehit dûşmesiyle ailenin geri kalam, onlari kimsenin tammadigi 
kûçûk bir şehre gelmişlerdir. Anne ev temizligine gitmekte, her iki kizi da bir atölyede kilim 
dokumaktadirlar. Bu kere yakin sahnede olanlar asker ve subaylar degil, bir ustabaşidir. 
Ancak kizlarla olan iletişimi, tahakkûm eden ve edilen baglami içinde cereyan eder. Çûnkû 
bu Tûrk asilli kişi birçok kere onlari aşagilar, aralarinda Kûrtçe konuşurken onlara kizar 
ve kûfurler siralar. Rindê adb bûyûk kiz, bu zulûm ve derbederligin bir Kûrt devletinin 
olmayişindan kaynaklandigim bilmektedir. Ona göre eger kendi topraklarinda özgurce 
yaşasalardi, hakimden tut da rençbere kadar, hatta ustabaşina kadar herkes Kûrt olacagindan 
bu tûrden etnik aşagilanmalara da maruz kalmayacaklardi. (Bkn. Celadet Alî Bedirxan, 
Gazinda Xencera Min, Lîs, 2007.) 

16 Dolayisiyla Kiirtler de bu parti ve balolari basan, bunlan “Lut kavmi” olarak gören “yobaz” 
ve “şaki”lerden oluşan bir gûruh olur. Zeyno ’nun Oglu romanmda kaymakamin eşi Mesture 
Hamm’m verdigi balolar için bir tehdit kaynagi olanlar, bu “ilkel diyar’bn insanlandir. 

17 Edward Said, Şarkiyatçilik, çev. Bema Ulner, Metis, 1999, s. 238. 

18 Welat Zeydanboglu, “Uygarlaştiramadigimiz Kûrtlerden misiniz? Kemalizm, Oryantalizm 
ve Kûrtler”, Kiirt Tarihi, Sayi-6, Nisan-Mayis 2013, ss. 48-51. 

19 Evet bu meseleler Osmanli’mn son demlerine kadar götûrûlebilir. Selim Deringil’e göre bu 
dönemde Osmanli da îngiliz ve Fransiz rakipleri gibi periferideki tebasina kolonyal bir gözle 
bakmaya başlannştir. Tûm medeniyet ilerlemelerini göçebeligin yerleşik hayatla çatişmasi 
olarak gören klasik ibni Haldun’cu göruşûn etkisindeki Osmanli elitleri, medenileştirici 






sûrgûn ve ögretmen) kafasmda vukuu bulan sahne budur. Bu sahnenin tarafgirligi 
Şarkiyatçilik ’m bir yerinde Said’in şu sözlerini hatirlatir: “Şark, izleyicisi, yönetmeni 
ve oyunculanyla Avrupa’nm tarafmi tutan bir tiyatro sahnesidir.” 20 Sirf bu tarafgirlik 
yûziinden de olsa bu karşilaşmanm “temas bölgesi” bir çatişma arenasi olacaktir. 
Yani birbirinden ayn kûltûrler, o karşilaşmanm mekanmda, asimetrik bir tahakkûm 
ve tabi kilma ilişkisi çerçevesinde, birbirleriyle uyuşmazliklar içine girecek ve bir- 
birleriyle ugraşacaklardir. 21 Orada hûkûmran olmakla ilgilidir. Larrain’in de belirttigi 
gibi kûltûrel karşilaşmada araya daima “iktidar” girer. 22 

Başka açidan da bu temasm varligi önemlidir. Loomba’nm da belirttigi gibi ko- 
lonyal temas sadece edebi metinlerin diline, mecazlarma yansimaz veya sadece dra- 
malann anlatildigi bir dekor da degildir, aym zamanda edebi metinlerin kimlik, iliş- 
kiler ve kûltûr hakkmda söyleyeceklerinin de merkezi bir boyutudur. 23 Böyle oldugu 
içindir, “oraya” “dişarf’dan gelmiş kişinin varligi önemlidir. Çûnku bu karşilaşmanm 
dogasma gerilim ve çatişma katan tam da bu “geliş”tir. “Biz” ve “onlar” perdesinden 
yapilan konuşmalardaki ayrim, temsillere öyle bariz yansir ki, zamanla bir klişeye 
dönûşûr: Bu “gayri-medeni”, “şaki”, “cahil”, “kaçakçi”, “yobaz” toplulugu degiş- 
tirmek, bir fatih edasiyla orada görevli olan “medeni”, “akilli”, “okumuş” kişiye 
duşecektir. Esasen bu dönemde (belki de halen) medeniyetçilik bir “fetiş” haline de 
gelmiştir, “esrar ve vahşet diyan Şark”a 24 gelen herkes, onun hakkmda yazan her 
Cumhuriyet eliti, bir medeniyet getirmekten söz eder. 25 Tabi bu romanlardaki “asi/ 

misyonu okuryazar şehirli Osmanlfda gönnuş, her tiirden zilleti de göçebe hayatin hesabina 
yazmişti. Onlara göre bu hal-i vahşet ve bedeviyetteyaşarlardi. O yuzden onlari yavaş yavaş 
medeniyet dairesinin içine çekmek veya onlara medeniyeti göturmek lazimdi. Bkn. Selim 
Deringil, aym eser, s. 175-176. 

20 Edward Said, aym eser, s. 81. 

21 Mary Pratt’tan alinmiş bu postkolonyal terim için, bkn. Ania Loomba, Kolonyalizm, 
Postkolonyalizm, çev. Mehmet Kiiçiik, Aynnti, 2000, s. 91. 

22 Aktaran, Remziye Arslan, “Cumhuriyet Dönemi Romanlarda Kiirtler”, Resmi Tarih 
Tartişmalan-6, içinde, (edît): ismail Beşikçi, Özgiir Ûniversite Kitapligi 76, 2010, s. 366. 

23 Ania Loomba, aym eser, s. 95. 

24 Örnegin Kalp Agrisi romanmda Halide Edip bu sözle Kiirt yurdunu ifade eder; Yûzbaşi 
Selahattin ’in RomanT nda ilhan Selçuk, Palo yöresindeki Kiirtler için “bu vahşiler Ortaçagin 
ilkel şartlari içinde yaşiyorlardi”; Daglan Bekleyen Kiz’ da Esat Mahmut, karakteri Binbaşi 
Adnan askeri bir amaçla bir Kiirt çobam kiligina girdigi zaman, “Afrikab bir vahşiye 
benzemişti” der. Bkn. Remziya Arslan, aym yazi, s. 370-371-372. 

25 Nitekim aradan geçen onca zamana ragmen Cumhuriyeti kuranlarin zihniyeti aym. 
inönû’niin torunu ve CHP milletvekili olan Ayşe Gulsun Bilgehan daha iki yil önce degil 
miydi Dersim’le ilgili “Katliam bölgeye görgû ve medeniyet getirdi, iyi ki sûrûldûler, adam 
oldular” diyen. Bkn. www.postamedva.com . 26 Kasnn 2011. Ama bu anlayişin yayginligi 
Kemalistlerle sinirli degil. Muhafazakar îslamcilar içinde de Kûrtçe ve Kûrtlûgû medeniyet 
sözcûgûyle yan yana getirmek istemeyen insanlar var. Nitekim Kûrtçe egitim tartişmalannm 
yayginlaştigi gûnlerde devlet bakanlanndan Bûlent Annç, böyle bir şeyin mûmkûn 
olmadigmi, çûnkû Kûrtçenin bir medeniyet dili olmadigmi söyledi. 







vahşi Kiirt” tahayyiilûnûn nasil bir “medeni/kahraman Tûrk” tahayyûlûnû kurmaya 
yardim ettigini de görmek 26 ve cesurca tartişmak gerek. 

Nitekim kûçûk bir ömelc olsun diye bu karşilaşmanm Turk edebiyatmdaki klasik 
örnegi olan Halide Edip’in Zeyno ’nun Oglu 21 romanma kisaca bir bakabm. 28 Bu ro- 
manda ne mi var? Tûm şablonlar: Tûrk subayi (Yûzbaşi Hasan) ile Kûrt kizi (Zeyno) 
arasmdaki aşk; yenilik dûşmanlarmm (Şeyh M) yenilgiye ugratilmasi; başta kocasi 
olmak ûzere herkesten şiddet gören kadinm (temizlikçi Kurt Zeyno), egitimli ve 
saygm biri tarafmdan (Miralay Muhsin Bey’in eşi istanbullu Zeynep) bilinçlendirilip 
himaye edilmesi; işleri balo basmak, kaçakçilik ve bozgunculuk yapmak olanlarm 
(Ramazan, Fettah Efendi, Şeyh M) bertaraf edilmesi; ve nihayet kadinm (Zeyno) 
memleketini terk ederek aşik oldugu erkegin (Yûzbaşi Hasan) peşinden gitme- 
si... Aslinda tûm bunlarm ötesinde şu ayrmti can acitir niteliktedir: Zeyno’nun oglu 
Haso’nun gerçek kimligi. Gûçlû, zeki, dirayetli, her açidan yetenekli (karargahtaki 
tûm askerleri at yarişmda yenen) bu çocuga tûm Tûrkler hayrandir. Bunu iyi bilen 
Şeyh M, onu Muhsin Bey’in evinde ne konuştugunu kendilerine aktarmakla gö- 
revlendirir, ama Haso kendisine iyi davranan bu insanlardan hoşlamr. Zaten habire 
Yuzbaşi Hasan’a bimedigi bir nedenden ötûru kam kaynamaktadir. Nedeni linalde 
ögreniriz. Meger Heso, killi Kiirt Ramazan’m 29 degil, Yiizbaşi Hasan’m ogludur. 
Çûnkû Yûzbaşi Hasan on yil kadar önce yine bir isyam bastirmak için geldiginde 
(zaten Kûrtlerin işi ikide bir isyan çikarmak, Tûrklerin de bunlan bastirmaktir) bu 
şehrin garnizonunda temizlik yapan Kûrt Şeftalisi Zeyno’yla beraber olmuştur. Zey- 
no, Hasan’i sevdigi için de nişanbsi Selman’la evlenmek istememiş, Hasan’i vur- 
durtmak isteyen Selman’m tutuklanmasmdan sonra annesi Perihan’la 30 Ramazan’m 
(Heso Çavuş) ardi sira köye gelmiş ve onunla evlenmek zorunda kalmiştir. Ama 
Hasan’i unutamarmş, ondan olan ogluna da Hasan admi vermiştir. Ee, ne demeli? 
Bal rengi gözlû, iyi at binicisi, 31 sevimli, zeki, gûzel ve her açidan Diyarbakir’a ve 
Kûrtlere yabanci bir çocugun gerçek akibeti bu olur elbette(!) 


26 Bkn. Zeyno Zeynep, ayni yazi. 

27 Bkn. Halide Edip Adivar, Zeyno ’nun Oglu, Can, 2010. 

28 Kolonyal bir otoritenin oluşmasinda bir rolu olmasaydi ve halen böyle duşunen bir 
zihniyete hizmet etmemiş olsalardi, böyle metinlerle bir edebiyatseverin kafasim yoracagim 
sanmiyorum. Ancak bugûn “Tek Tûrkiye”, “SakaryaFirat”, “Şevkattepe” dizilerin varligi bu 
zihniyetin devamliligmin bir ispati gibi geliyor bana. 

29 Remziye Arslan, hakli olarak şoven bir nazarla yazilmiş romanlarda Kûrtlerin sadece içsel 
olarak degil, fizyonomik olarak da negatif vasiflarla dile getirildigini söyler. Etnik farkliligin 
onay almamasi, aşagilanma ve ayiplanma sebebine dönûşmûştur. Bkn. “Cumhuriyet Dönemi 
Romanlarda Kûrtler”, r. 370. 

30 Halide Edip, Zeyno’nun annesi Perihan’i anlatirken, tûm o ötekileştinneleri kullamr. Kizinin 
birinden hamile kaldigim ögrenen bir annenin acikli dramini görmeyiz de, hiç de bu dumma 
denk gelmeyecek bir dûşkûnlûgu reva görûr ona romanci: Kizinin bir yûzbaşindan gebe 
kaldigim ögrenince, sevinçten havalara uçar anne, kizini bir zabite vennenin tatli hayalleri 
kaplar içini, ne de olsa sirtini devlete verecektir (!) 

31 Bir at yarişmasinda karargahtaki bûtûn askerleri geride birakmiş ve yetenegini göstenniştir. 






Aslmda Miislûm Yucel’in de belirttigi gibi roman “Şeyh M” şahsmda örgutlenen 
bölgesel isyam (Şêx Said isyanmi) agir bir dille eleştirir. 32 Asil gaye Şeyh’in dinsel 
ve ulusal dûşûncelerini yennektir. Bu da başka bir kolonyal baglami akla getiriyor. 
Zaten paralel dummlar, başka milletlere ait benzer görûntûleri dogurur. Bu yûzden 
olsa gerek Ranajit Guha’nm ingiliz dönemi Hindistan’i için söyledikleri manidardir. 
Guha’ya göre, bazi ingiliz kaynaklannda sömurge döneminde Hintlilerin kimi hoş- 
nutsuzluklari ve başkaldmlari fanatik bir hareket, yerlilerin fanatizm ateşini harlayan 
bir hareket olaralc resmedilmiştir. Ve bu hareketlerin önderleri ingilizler tarafmdan sû- 
rekli bir fanatik “molla” olarak tasvir edilmişlerdir. 33 0ndan dolayi Yezid’in Kizf nda 
Şeyh Şemun’un, Zeyno ’nun Oglu ’nda Şeyh M’nin ,Daglari Bekleyen Kiz ’da Şeyh’in 
(ki Agirî heraketinin önderlerinden biridir) ve özellikle Cemo romanmda Şih Sayid’in 
(Şêx Seîd) fanatik bir din adami resmi içinde anlatilmasi artik çok da ilginç degil- 
dir. 34 Bu romanlara göre bu “fanatik”ler yiiziinden olmasa ne isyan çikacaktir, ne 
de bunlarm ardma takilan kandirilmiş saflar olacaktir. Bunlarm ihtiraslan sonucu 
dûnyadan bihaber bazi saflar kendilerini ateşe atmişlardir. 35 

Buraya kadar bahsettigimiz ayrmtilar, bu konuşmanm bir parçasiydi, o yûzden 
elimdeki Tûrk edebiyatmm bu ömekleriyle şimdilik yetineyim. Ama bu tablonun en 
azmdan Kemal Bilbaşar’in Memo ve Cemo romanlarma kadar devam ettigini söyle- 
meliyim. işin rengi eger Yaşar Kemal, Bekir Yildiz, Ferit Edgû, Zûlfû Livaneli, Vedat 
Tûrkali, Oya Baydar, Murathan Mungan, Ahmet Altan, Murat Uyurkulak gibi yazar- 
larla farkhlaşmiş ve bir tûr baglam degiştirmişse, mesela “hiimanist bir yaklaşim” 
veya “eşitlikçi/demokratik bir yaklaşim” 36 bunda bir sol “yoldaşlik” duygusunun 
devreye girmesinin rolû vardir ki o da başka bir yazinm konusu olur. 

32 Miislûm Yucel, Osmanli-TurkRomanmda Kiirt Imgesi, agorakitapligi, 2011, s. 201. 

33 Nql., Selim Deringil, hb., r. 176. 

34 Kemal Bilbaşar, bazen onu “kahpe” , “hayin” gibi sözcûklerle, “köylûlerin kafasim kesen 
bir despot” diye temsil eder. Sözûm ona Şih Sayid taraftarlan, şeyhin ayaklanmasina destek 
vermemiş köylûleri koyun misali kesmektedirler. Bu teferuatlar için bkn. Yûcel, heman 
berhem, r. 460-461. 

35 Bazilarinda yazarin kalbi tam mutmain olmadiginda, yazar bu sefer de sözde akb başina 
gelmiş bir kahramam aracihgiyla, bu kumaz insanlarin asil gayelerini deşifre der. Mesela bu 
minval ûzere şeyhin kizi Zeyno, pişmanhgm belirdigi bir anda, kindar ve coşkulu bir dille 
babasina, “siz bu daglarla mi devlet kuracaksmiz, hani mûesseseleriniz, hangi salahiyetle, hele 
ceplerinizi boşaltin, îngiliz paralari, hepiniz hirsiz ve çapulcusunuz” demekten geri durmaz. 

36 Arslan’a göre Tûrk edebiyatinda Kûrt temsiline dair iki yaklaşim mevcuttur: Ulusçu Yaklaşim 
ile Demokratik Yaklaşim. Ulusçu yaklaşim da kendi içinde “ulusçu-şoven yaklaşim” 
ile “ulusçu-hûmanist yaklaşim” olmak ûzere ikiye ayrilmakta. ilkinde farklibgin negatif 
kabulûnden ötûrû Kûrtler psikolojik ve fizyonomik açidan Tûrk imajinm ötekileri iken; 
ikincisinde farkliligin anlaşilabilirligi hûmanist bir çerçeveye oturtulmuş, olumsuzluklar 
toplumsal şartlara baglanmiştir. Ancak bu ikincisinde de koşul şudur: Bu kûltûrel gerilik 
riza ve iknayi içeren bir insancil karakterle aşilmabdir. Arslan’a göre Kûrt imaji Demokratik 
Yaklaşim evresiyle, pozitif bir eşitligi yakalannş, Kûrtler edilgen bir konumdan özne bir 
konuma geçmişlerdir. Bkn. Aym eser, rp. 363-388. 






Elbet tebligimin vaat ettigi iizere Kiirt edebiyatma dönmeliyim. Bu kolonyal 
karşilaşma bu tarafta nasil temsillerle kendini ifade etmiştir? Orada ötekileştirme- 
lerin olumsuzladigi bir Tiirk imaji yok mudur? Vardir ama hakkaniyetle belirtilmeli 
ki bu ötekileştirme hiçbir zaman Halide Edip’teki gibi bir kerteye varmaz. Evet, 
Celadet’in “Li Ber Tevna Mehfûrê”, “Gazinda Xencera Min”; Nûredîn Zaza’mn 
“Gulê”, “Hevîna Perîxanê”, “Perîşanî”; Osman Sebrî’nin “Li Goristaneke Amedê”; 
ve Kamiran Bedirxan’m hemen hemen bûtûn öykûlerinde 37 Tûrk imajinm sömûrge- 
ci, yasakçi, mûtecaviz, daragaçlan kuran tahakkûmcû silueti es geçilmez. Ama bu 
tahakkûme karşi çok naif karşi koyma görûlûr. Samrim buna Kamiran Bedirxan’m 
“Dildiziya Gulekê” adli alegorik öykûsû örnek verilse yeridir. 

Hikaye, Diyarbekir’deki gûzel bir bahçeden ve bu bahçe içinde bir çukurdan ve 
bu çukurda arkadaşlanyla sessizce yatan Şêx Said’ten bahseder. Bir de bu bahçede 
her gece açan kirmizi bir gûlden bahsedilir. Bu, yabanci, hoyrat ellerden sakman, 
kendisini koklattirmayan bir gûldûr. Bu gûlûn bir sirri vardir: Yapraklari arasmda 
binlerce kişinin ahi, öksuz ve dul kalmişlarm gözyaşlan sakhdir. 

Bir gece bir “dûşman” subayi, kiz arkadaşiyla gelip bu bahçeye dalar. Sert adim- 
larla çimenleri çigner, çiçeklerin narin dallarmi kirar ve gûle uzamverir. Gûl, ona 
karşi koymak ister, ama bunu engelleyemeyecegini anlaymca açar bagrmi ve onu 
koklayan zabit ve sevgilisi dûşûp ölûrler . 38 

Tabii ki kurmaca yoluyla rövanş almayi veya karşi koymayi kûçûmsûyor degilim. 
Bu, Said’in belirttigi direniş edebiyatm bir özelligidir. Ama naiflik de ortada. Bu naif- 
lik, devamli bir çizgiyi de kodlamaz. Bu karşilaşma, dişandan gehniş olamn kolonyal 
egilimlerine, yerlinin karşi koymasi, diremnesi ve tahakkûmû kabul etmemesiyle 
dogra orantihdir. Çûnkû bu öykûde ve pek çoklarmda oldugu gibi, karşilaşma bir 
asker ve halk karşilaşmasidir. Bu noktada Yûcel’in Osmanh-Tûrkromanlardaki Kûrt 
imgesi baglammi “askerlik, cinsellik, milliyetçilik” olarak adlandirmasi, son derece 
dogradur . 39 Bu eserlerde Tûrlc ile Tûrklûk, askeri bir kimliktir . 40 

Medeni Ferho’da, Laleş Qaso’da, Jan Dost’ta, Helîm Yûsiv’da, ya da Sovyet 
dönemi Kafkas Kûrtlerinin roman ve hikayelerinde, Cumhuriyet modernleşmesinin 
faziletlerini anlatmayi amaç edinmiş kimi romanlarmda oldugu gibi bu karşilaşma 
bir “aşk”la taçlandinlmaz ve bu minval ûzere cinsiyetlerin yeri (Kûrt erkegi, Tûrk 
kadmi) de degiştirilmez. Gerçekte duydugumuz şey kavgamn gûrûltûsû, ötekinin 
homurdanmasidir. Bu karşilaşmada, Kûrt kadmi Tûrk subaymm etkisine açik biri 
degildir. Daha dograsu bir iki ömek hariç, böyle bir tabloya rastlamayiz. Zaten bunu 
der demez de uçuncû temel kavramimiza geçiyoruz. 


37 Bedirxan, Turk-Kurt baglaminm dişinda, içinde Odipal kompleksin de oldugu eski devirleri 
anlatan “Eyloyê Pîr” adli öykusunun bir yerinde bile “Gurgîn di şer de zora tirko biribû, dilê 
xelkê Kurdistanê xweş kiribû” demekten kendini alamaz. 

38 Bkn. Kamiran Alî Bedirxan, Eyloyê Pîr , Lîs, 2007, s. 31-32. 

39 Mûslûm Yûcel, aym eser, s. 11-65-107. 

40 Yûcel, s. 194. 






Bir Klişenin Içselleşme Pratikleri 

Yine sözii dolandirmadan söyleyelim, bu klişe, kadinm anavatandan çikarilmasi 
ve aşik oldugu beyaz erkegin peşinden gitmesidir. Postkolonyal edebiyat eleştiri- 
sinin de dikkatini çekmiş bu manzarada, kadinm cografyasmdan uzaklaştirilmasi 
gerekmektedir. Bu girişime göre kadm, o etnik kiiltûriin bir magdurudur, ataerkil 
ve gayri-medeni bir kulturle çevrelenmiştir. Gayatri Spivak, 19. yûzyil kimi ingiliz 
romanlarmda sunulan Hintli ya da Afrikali sömûrge kadmi temsilinin “kahverengi 
kadinm kahverengi erkekten kurtarilmasi” olarak kodlandigmi ve bunun da emper- 
yalizmin tarihini meşrulaştirdigim, hatta masum ve gerekli kildigmi söyler. 41 

Cumhuriyetin ilk dönemlerinde yazilmiş romanlarda bu klişeyi görûr mûyûz? 
Evet. Ömegin Zeyno ’nun Oglu’ nda sonunda Kûrt Zeyno Yûzbaşi ihsan’la evlenerek 
ûlkenin batisma yerleşir. Daglan Bekleyen Kiz’da Agri isyam sirasmda Tûrlc bir- 
liklerine agir kayiplar verdiren Zeynep (burada da Zeynep) Tegmen Adnan’a aşik 42 
olduktan sonra kendisiyle beraber isyanm tûm gizli belgelerini de bu yigit Tûrk su- 
bayma teslim etmekle kalmaz, isyanm bastmlmasmdan sonra Anlcara’ya gider, hatta 
hizmetlerinden ötûrû Genelkurmayca ödûllendirilir. Sevgim velstirabim romanmda 
uçagi Agn isyam bombardimanmda dûşen, böylece birkolundan ve bacagmdan olan 
Tayyareci Metin’e köle sadakatiyle dag başmda bir yildan fazla hizmet veren ve 
sonunda onun cesaretini toplayip eski nişanlisi diplomat kizi Gulseren’in karşisma 
çikmasmi saglayan da bir Kûrt kizidir. Teyyareci Metin de admi dahi sormadigi ve 
ona niçin bagli oldugu pek de anlaşilamayan bu kizi, nişanhsmm kapisma kadar 
getirmiştir. Yezid ’in Kizi’ nda da manzara pek degişmez. Mustafa Kemal’in eski silah 
arkadaşlarmdan olan Hikmet Ali, bir deniz yolculugunda, Sincar dagmda geçecek bir 
Yezidi ayaklanmasma öncûlûk edecek olan Kûrt Zeli’yi tamr, sonra tavlar, onunla 
ateşli bir gecenin ardmdan gerisin geri Arjantin’e gönderir ve tehlikeyi bertaraf eder. 
Dersim 1937 romanmda (1975’te yaymlanmiş) Dersimli Nahide, Binbaşi Kemal’in 
kendisiyle evlenip “oralardan kurtarmasi” için yalvarir... Belli ki bu klişede sahne 
îşiklari iki kişi ûzerinedir: Kudretli Tûrk subayi ile ona aşik ve etkisine açik Kûrt kizi. 

Bu konuda yazmiş olan Zeyno Zeynep, bu yûzden şu tespitinde gayet haklidir: 
“Kûrt isyanlari ve kadm konulannm kesiştigi noktada Tiirk romanlannda sunulan 
kadm temsili sûrekli olarak bir medenileşme-modemleşme adma ‘Kûrt kadmim Kûrt 
cografyasi ve erkeginden kurtarilmasi operasyonu’ görûntûsû vermektedir.” 43 

Demin ifade ettigim gibi bu temsillerin seyrinde baglam degişikliginden ötûrû 
birtakim degişiklikler olmuştur. En azmdan bu denli yûzeysel ve sömûrgeci cinsiyetçi 
fantaziler ortadan kalkmiştir. Ama bu tespitte yine de acele etmemem gerektigini 

41 Nakleden, Zeyno Zeynep, aym yazi, s. 21-22. 

42 Yazar bir seferligine onlan magarada yalmz göriişturup, onlari dogru yolun hangisi oldugu 
uzerine tartiştinr, sonra da onlari şehvete teslim eder, o yuzden bu ilişki (Tiirk erkegi-Kiirt 
kizi) için “aşk” demek fazla ve haksizlik olur. 

Zeyno Zeynep, aym yazi. 
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belirten yakm dönem örnekleri de var. Ömegin, Ziilfu Livaneli’nin Mutluluk romam 
bunlardan biri. Amcasmm tecavûzune ugrayan Meryem’i (ki kendisi bunu saklar) 
askerden yeni dönen amcasmm oglu Cemal öldûrecektir. Bu amaçla istanbul’a götû- 
rûlûr Meryem, ama ûlkenin insam bogan törelerinden uzaklaşmak, bir de istanbul’da 
bilge bir Tûrk profesörûnûn (irfan Kurudal) rehberliginde gerçekleri görmek, tra- 
jediyi önleyecektir. Dahasi bu uçuncu kişinin varligi bir tûr “rakip”/“arzunun dola- 
ynnlayicisi” işlevini görecek ve bu iki Kûrt gencinin birbirlerine aşik olup mutlulugu 
bulmalarmi saglayacaktir. 44 

Peki bu klişenin Kiirt edebiyatmdaki izdûşûmû nasil? Ya da hangi yazar ve me- 
tinlerle bu klişe (kadminm ûlkesinden uzaklaştrrilarak kurtuluşa erişmesi), Kûrt 
edebiyatma girdi? Takip edebildigim kadanyla ilkin Mehrned Uzun’un Ronî û Tarî, 
sonrasmda Firat Cewerî’nin Ez ê Yekî Bikujim romanlariyla başladi bu. Uzun’un en 
çok okunan eseri olma özelligi de taşiyan bu romanda Kurt kizi Kevok, Tûrk subayi 
Baz’la çikişsiz bir aşkm içindedir romanm sonlarmda. ikisinin de öldûrûlme ihtimali 
vardir. Ne Baz devletinin kirli işlerini şevkle yapan biridir artik, ne de gerillayken 
esir dûşmûş ve sonrasmda dûşmanma aşik olmuş Kevok için Daglar Ulkesi’ne dönûp 
esaretten kurtulma ihtimali vardir. Bu yûzden romana göre Daglar Ulkesi’ni içine 
alan Bûyûk Ulke’den de ayrilmak ve başka bir ûlkede yeni bir hayata başlamak tek 
çikiştir. Çûnkû her iki ûlke de savaş yûzûnden bir “cehennem”e, “Fiades’in diyarf’na 
dönûşmûştûr. 45 

Benzer şekilde Firat Cewerî’nin Ez ê YekîBikujim romanmda da gerillayken esir 
dûşmûş, sonradan korucular eliyle devletin kontra gûçlerine teslim edilmiş ve bunla- 
rm tecavûzû ve zoruyla fuhşa sûrûklenmiş Diana’nm kurtuluşu, ûlkeden kaçmasma 
baghdir. Ona bu imkani sunacak kişi de isveç’ten gelen bir Kûrt yazandir nedense. 

Burada insam dûşûnceye sevk eden şey, içselleşen bir oryantalizm, tersyûz ol- 
muş bir klişenin tekrarlanmasidir. Bu yönûyle pek çok ortak özellige ve bence bir 
Kûrt okurunu rahatsiz eden 46 tasarruflara da sahipler. Çûnkû Tûrk romanlannda Kûrt 
kadinmm cografyasmdan uzaklaştirilmasmm altmda kabaca şu dûşiince yatar: O 
içinden çiktigi toplumun geriligi, adet ve töreleri yiiziinden magdurdur, ezilir, ona 
kadinligim hissettirecek bir aşk sicakhgmdan, hatta tatminden dahi yoksundur, akh 
ermedigi isyanlara katilip kandirilmiştir, dogruyu gösteren medeni bir erkek çikarsa 
(ki bu çogunlukla bir subaydir) dogru yolu bulacaktir... Veya daha yakm dönemde 
şöyle sosyal bir nitelik kazanmiştir bu klişe: Kûrt kadmi aile içi şiddetin, gizli kal- 
miş bir ensest ilişkinin (Mutluluk't‘d) kurbamdir, töreyi bozma yûzûnden bir namus 
cinayetlerine kurban gitmeden ya da kendi canma kiymadan “ora”dan uzaklaşti- 

44 Ziilfii Livaneli, Mutluluk, Dogan Kitap, 2011. 

45 Mehmed Uzun, Ronî mîna evînê Tarî mîna mirinê, Avesta, 1998. 

46 Bunlardan biri için bkn. Receb Dildar “Xwendineke Cihê li ser Ez ê Yekî Bikujim ” yazisi, 
Kowara W, sayi 24, 2009, s. 3-6. 
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nlmalidir... Yani burada kadinm konumu bir kiilturel gerilik, medeniyet dişilik 47 
çerçevesinde var olur. 

Ama Uzun ve Cewerî’nin anavatandan uzaklaştirmaya çaliştigi kadmlar (gerçi 
Kevok da Diana da bu isteklerine kavuşamadan öldûriiliirler 48 ) bu niteliklerin di- 
şmdadirlar. îkisi de gerillaya katilmiş (Kevok universite ögrencisidir) olup ûlke, 
gelecek, kadinm kurtuluşu konusunda bilinçlidirler ve egitim almamiş bir önceki 
Kurt lcadm kuşagma göre çok farklidirlar. Ama yine de çikişsiz bir yerdedirler ve 
karargah temizlikçisi Zeyno gibi kurtarilmaya muhtaçtirlar. Niçin? Politik çikişsiz- 
lik yûzunden. Çûnlcû “kurtuluş”a olan inançlarmi yitirmiş, savrulmuşlardir. Ya da 
onlari böyle çizen yazarlarca bu konuma itilmektedirler. Aslinda bunu söylerken bir 
“anlatibilim ilkesi”ni çignedigimin farkmdaynn: Anlatici ile yazar aynmini. Ama 
bu her iki metinde de tuhaf bir şekilde, hikayeyi bize aktaran figûral kahramanm bir 
“yazar” oldugunu görûyoruz. Ayrmtilara girildiginde bir otelin lobisinde Kevok’u 
dinleyen ve ûlkedeki insan haklan ihlallerini inceleyen bir grupla gelmiş “yazar’hn 49 
Mehmed Uzun’a; Diana’yla bir otel odasmda onun hikayesini dinleyen (ne tesadûf!) 
yurtdişmdan gelmiş “yazar’hn Firat Ceweri’ye çokça benzedigini görûrûz. Bu iki 
yazarm (kelimenin her iki anlamiyla iki yazarm) silahli Kûrt mûcadelesine mesafeli 
tutumlari, romanda kendini belli eder. Kadm kahraman için inandiklari kurtuluşun 
şekline o denli inamnişlardir, onlarm bu isteklerini itirazsiz kabul ederler. Hiç degilse 
Ronî û TarîWc Uzun, Kevok’un çaresizligini anlatmaya çaba gösterir ama Ez ê Yekî 
Bikujim ’ i n yazari bundan uzaktir. Cewerî, tek yolun ûlkeden çikmak olduguna o ka- 
dar inanmiştir ki romanm bir yerinde şunlan demekten kendini alamaz: “.. .nasil olur- 
sa olsun onu bu ateşten, ulkesinin cehennem ateşi nden kurtaracagim”(s. 150, italikler 
benim). Dikkat edilirse “onun ûlkesi” demektedir, kendini bu mensubiyetin dişmda 
gönnektedir yazar. Ronî û Tarî’de artik sayiklama aşamasma geçmiş Kevok’un “beni 
çagmyor Hades, ben de gidecegim...” sözlerine yazar, “oraya gitme” (r. 151) diye 
karşihk verir. Orasi dedigi Kurdistan, romandaki adiyla Daglar Ûlkesi’dir. Çûnkû 
orasi savaşm ve yikimm yeridir. 

Ulusal kurtuluş savaşi veren bir halkta, onun diliyle yazan birinin bu savaşm 
hûkiim siirdûgû ûlkeyi böyle tarif etmesini nereye koyacagiz? Bir yerlere koymadan 
önce biraz daha ömek sunalim. Mesela bu kadmlarm daga çikma gerekçelerine bir 
bakalim: Ronî û Tarî romanmda Kevok aslmda aşki Jîr’in peşinden, daga çikmiştir. 
Diana ise özgûrliik aşkmdan çok baba baskismdan, istemedigi biriyle evlendirilme 
korkusundan gerilla olmuştur. Yani her iki romanda da karamsar tablo şöyle bir arka 

47 Bu Aziz Nesin’in bir zamanlar “kiiltûr seferleri” dedigi şeyin diger yuzûdur. Dogu’nun bu 
seferlerle medenileşecegine uzun zaman inandi Tûrk aydini. 

48 Romanda Diana’nm öldûgû izlenimini verir Cewerî, ama devam niteligindeki Lehî 
romanmda Diana’yi Avrupa’da görûrûz. 

49 Roman içinde bu yazar figûrûnûn Hûzûnlû Bir Aşkin Tarihi adli bir roman yazmiş olmasi, 
elbette Uzun’un Yitik Bir Aşkin Gölgesinde romanmm bir göz kirpmasidir. 






plam imler: isyan ve onunla başlamiş olan savaş hiçbir deger yaratmamiş, tersine 
bir çûriimeye 50 yol açmiştir! Sanki her iki yazar da Kurtlerin daga çikma gerekçele- 
rini, çogu zaman televizyonlardaki tartişma programlannda boy gösteren yûzeysel 
ve manipûlatif sosyolojik analizler dûzeyinden ele almakta gibiler. Bundan midir 
acaba, bu her iki romanda da Tûrk imajinm sert kolonyalist temsilleri yumuşamiş- 
tir. Ez ê Yekî Bikujim ’deki tecavûzcû Satilmiş’a karşihk, Diana’yi esir dûşmûşken 
serbest birakan (bu da ayri bir sikmti roman için!) acima duygusunu ve insanhgmi 
yitinnemiş Yiizbaşi yer ahr. Ronî û Tarî’de General Serdar’m sert, acimasiz ûlke- 
sinde kanli katiller iken (çocukken ailesi tûmden katledilmiş ve bir subaym evlathgi 
olarak gerçek kimliginden habersiz bûyûmûş Baz böyle biridir ve Uzun ona insani 
bir portre yaratmak için çabalayip durur) aşki bulduklarmda mutsuz evliliklerinden 
ve acimasiz işlerinden kurtulabilirler, naifligi vardir. Ama bu kolonyal klişelerin 
varhgmda, bunlann insam ikna etmesi biraz zor göriinuyor. 

Bu degişimde elbette Tûrlc edebiyatmda Zûlfu Livaneli, Ahmet Altan, Mehmet 
Eroglularla insanileşen, yumuşayan bir pratigin muadiliyeti var. Ama ya bunu da 
aşan başka bir şey varsa bu yazarlann yazdiklarmda? Muzakereci, Tûrlc okuruna ve 
onun entelektûel ortamma göz kirpan, orada benimsenme hesaplan yapan bir duyar- 
lilik? Fexriya Adsay ve Receb Dildar’in yazilarma 51 göre evet. Mehmed Uzun’da 
yillar önce bu beklenti kiblesi degişmişti. Anlaşilan onun izinden yûrûmeye çalişan 
Cewerî’de de şu an aym şey var. Onlarm ortakligim besleyen bir şey daha: Uzun 
zaman isveçte kalmiş bu iki yazar da, istanbul’daki “beyaz” Kûrtler uzerinden Tûrk 
edebiyat çevrelerine eklemlenmiş, hep aym çevirmenler ve “eleştirmenler” tara- 
fmdan ön plana çikarilmiş, aym medya ve yaymevleri tarafmdan kûltûrel auralari 
pazarlanmak istenmiştir. 52 

insana öyle geliyor ki bu kadmlann kurtuluşunda, ûlkeden ayrilmalarmda, bu kez 
savaşm her iki tarafma da mesafeli yaklaşan “yazar”a kalmiş gibidir. Böyle oldugu 
için midir romanm bir yerinde o subaylarda depreşen şehvet, romanlardaki yazar fi- 
gûre geçebilecek potansiyeli taşimaktadir? Ömegin, kendisinden daha gûncel, sicagi 
sicagma sûren bir savaşm aşklarim ve mûcadelesini yazmasi için yazara serzenişte 
bulunan Kevok’u cinsiyetçi bir gözle betimler yazar figûr: Çok gûzel bir kiz. Gözleri 
kara, kocaman, derinden bakiyor, kirpikleri uzun, dudaklan dolgun, etli, bu dudaklan 
kim öpûyor diye geçiriyorum içimden, uzun boylu, sûtun gibi bir boyu var, kalçalan 

50 Örnegin Ez ê Yekî Bikujim’de adi verilmese de Diyarbekir bir fuhuş batagi, dilini unutmuş 
ve yozlaşmiş bir kent olarak karşnmza çikar. 

51 Cewerî’nin romanlarinda mekan temsilinin guçsuzlugii, silikligi ardindaki gerçekligin 
zekice bir çözumu için bakiniz Fexriya Adsay, "Bîreweriyeke Birîndar:Bênaviya Welatekî 
û Bajarên Wî, di Romanên Firat Cewerî de Bîreweriya Nivîskar û Rewşenbîriyê” Wêje 
û Rexne, hejmar 1, sal:2014, r. 152-161; Metin Adiyaman, “Tûrkiye Gazeteleri îçin Firat 
Ceweri Vakti”, Yûksekova Flaber, 24 Aralik 2013; ve Receb Dildar, adi geçen yazi. 

52 Bunun hala devam ettigini dûşûnûyorum, çûnkû Cewerî’nin katilmadigi televizyon 
programi, mûlakat vemiedigi gazete kalmadi. 






yay gibi, parmaklari uzun, giizel ellerine çok yakişmiş... Ez ê YekîBikujim’m yazar 
figiirii ise kendisinden yardim dilenen ve fonnalite bir evlilige razi kizi şöyle betimli- 
yor: Bu genç, giizel akilli kiz... eger evli olmasaydim, bu ceylan yavrusunun elinden 
tutar, onu hayat arkadaşi yapardim, ama Zembîlfiroş misali tövbekar oldugum için 
birakmiyorum bu tiirden hisler gemi aziya alsm... 

Romanm ilk böliimiindeki şizofren Temo da bahtsiz Diana da (bu iki eski devrim- 
ci ve savaşçidan ilki delilik smira gelmiş, digeri fuhşa siiriiklenmiştir) iilkelerini ve 
bulunduklan şehrin insanlarim kendilerinin onlarm kurtuluşu için ödedikleri bedele 
kayitsiz kalmakla suçlarlar... Agizlanndan diişmeyen sözciik ise “cehennem”dir. 
Hakikaten de romandaki yazar-kahraman, magdur kadm kahramanm bulundugu 
“cehennem”den kurtulmak istemesini hiçbir şekilde sorgulamaz. Bunda Kiirt okuru- 
nu muhatap almamasmm, başka bir okur hassasiyetinin göz öniinde bulundurmasmm 
rolii olabilir mi? 53 

Olabilir. Ama öyle olmasa da, sabit bir şey var: Postkolonyal edebiyat inceleme- 
lerinde, ulusal kurtuluş savaşma sahne olmuş iilkeden kadmlarm kaçmasmm ya da 
çikanlmasimn, neye denk geldigini bilmek gerek. Diiniin milliyetçi metinlerinde boy 
gösteren ötekileştinnelere ne kadar eleştirel yaklaşiyorsak, bugiiniin liberal, hiimanist 
göriinen tutumlari ardmdaki niyetleri de göstermek laznn. Hiç degilse bu kolonyal 
klişenin varligi, böyle bir sorgulamayi zorunlu kiliyor. 

Sonuç Yerine 

Rita Felski Edebiyat Ne îşe Yarar ’in bir yerinde iki tiir okumadan, siradan okuma 
ve akademik okumadan 54 bahseder. Ilki kişisel zevkten beslenirken, ikincisi araştir- 
ma geleneklerinin hiikmiinde disiplinli ve teyakkuzu öne çikaran bir iştir. Yukarida 
zikredilen metinler oldugu siirece ve edebiyat eleştirisi başka disiplinlerce bu denli 
degişime ugramişken, koltugumuza rahatça gömiilebilecegimizi sanmiyomm. Bizi 
teyakkuza geçiren pek çok metin var. Eleştiri ve eleştinnen bunlarla ugraşir. Bu ugra- 
şida edebi eserlere sizmiş politik ve ötekilik söylemlerini deşifre etmek de bu teyak- 
kuzun bir parçasi. Önemli olan adil olmak, metne sizan niyetleri bulup söylemektir. 

Dahasi, Kiirtlerin siyasi konumu bugiinkii gibi kaldikça, onlann cografyalan iize- 
rinde başkalarmm egemenligi devam ettikçe, bu ulusal imajlarm başka tiirlii olmasi 
da zor göriiniiyor. ilginç olam, bir miiddet sonra bazi Kiirtçe metinlerin birtakim 
kolonyal klişeleri tekrarlamasi. Bunun altmda yatan nedenlere ulaşmak için çok 
uzaga gitmeye gerek yok. 

Mart-Nisan 2014/Mardin 

Çeviri: Ramazan Çeçen 


53 Fexriya Adsay, aym yazi, r. 159. 

54 Rita Felski, Edebiyat Ne îşe Yarar?, wer. Emine Ayhan, Metis, 2010, r. 22. 
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YAŞAR KEMAL’ÎN “BÎR ADA HTK AYFSi” 
DÖRTLÛSÛNDE ELEŞTiREL TARiH, 
KOLEKTiF ANLATIVE TOPLUMSAL ÎMGELEM 

Erol Köroglu* 


Yaşar Kemal’in “Bir Ada Hikayesi”, yayimi 14 yil siirmuş bir roman dörtlûsûdur. 
Dizideki romanlar ve yaym yillan şu şekildedir: Firat Suyu Kan Alayor Baksana 
1998, Karincamn Su Içtigi 2002, Tanyeri Horozlari 2002 ve son cilt Çiplak Deniz 
ÇiplakAda 2012. * 1 Yaym tarihi açismdan digerleriyle arasmda 10 yil olan son cildin 
dörtlûye yaptigi katki ve dörtlûyii bir sona ulaştirip ulaştirmadigi konusu aynca 
tartişilmalidir. Bu konu bir yana, BAH dörtliisûnii en temelde savaş karşiti bir an- 
lati olarak degerlendirebiliriz. Ancak Yaşar Kemal’in bu dörtlûdelci niyeti bundan 
çok daha karmaşiktir. Dizinin tamamim kapsayan ve çeşitli biçimlerde ele alman, 
tarihteki tûm savaşlara yöneltilebilecek genel eleştirel tutum, sadece bir yola çikiş 
noktasidir. Buradan yola çikan yazar, Anadolu’nun 1915’ten 1925’e kadar geçen on 
sene içerisinde, Birinci Diinya Savaşi ve Kurtuluş Savaşi’ndan nasil etkilendigini, 
bu travmatik etkiyle savaşm hemen ardmdan nasil başa çikmaya çahştigim vermeye 
odaklamr. Bu anlamda da, söz konusu dönemdeki savaşlan bir mecburiyet, daha da 
kötûsu bir kahramanhk anlatisi olarak sunan tûm edebi ve edebi olmayan anlatilara 
yönelik bir “karşi-anlati” kurar. 

BAH, Anadolu’nun yaşadigi çalkantidan etkilenerek oradan oraya savrulan, mem- 
leketlerinden kopan bireylerin imgesel bir Kannca Adasi’nda bir araya gelerek yapici 
ya da uyumlu bir topluluk oluşturma çabalarmm öykûsiidiir. Adadaki her birey, geç- 


* Yard. Doç. Dr„ Bogaziçi Universitesi Tûrk Dili ve Edebiyati Bölumii. 

Bu çalişma, şu ingilizce yayina ekleme ve çikartmalarla hazirlanmiştir: “Novel as an 
Altemative Collective Remembrance Text: Poiesis, Storytelling, and Social Thinking in 
Yaşar Kemal’s An Island Story Quartet,” Catharina Dufft, yay. haz., Turkish Literature and 
Cultural Memory: “Multiculturalism " as a Literary Theme after 1980 içinde. Wiesbaden, 
Almanya: Harrassowitz Verlag, 2009: s. 163-192. 

1 Bundan sonra makalede "Bir Ada Hikayesi” BAH, Firat Suyu Kan Akiyor Baksana FSKAB, 
Karincamn Su Içtigi KSl , Tanyeri Horozlan TH ve Çiplak Ddeniz Çiplak Ada ÇDÇA 
kisaltmalariyla amlacaktir. 





mişinin yukiiyle ama bu geçmişin ona kazandirdigi ayirt edici kimlikle digerleriyle 
ilişkiye girer ve toplulugun oluşumuna katkida bulunur. Dolayisiyla BAH, bir açidan 
iletişimin gûciine dair bir anlatidir. Dizideki her roman, şabloncu olmayan ve belli 
belirsiz sezilen bir biçimde, bu olumlu toplumsal iletişim, dil ya da diyalogun belirli 
evrelerine agirlik verir. Bu açidan dizinin ilk romam FSKAB bireyin kendi yalmz- 
ligi içerisinde geçmişin yukuyle mûcadelesi ve bu mûcadelenin ortasmda diyalogu 
içeren dayamşmanm farkma varmasmm öykûsûdûr. îkinci roman KSÎ, diyalogun 
toplumsalliga dönûşmesini, tek tek bireysel öykûler ve acilarm aslmda herkese ait 
oldugunu vurgular ve bu bireysel öykûler ve deneyimlerden kaynaklanan deneyimin 
nasil olumlu yönde kullamlabilecegine işaret eder. Ûçûncu roman TF[ ise, artik bu 
olumlu toplumsalhgm olumsuz toplumsalhk karşismda nasil konumlanacagmm ve 
sadece diger toplumsalhklardan degil, doganm kendisinden de kaynaklanan smav- 
lara nasil dayanacagmm anlatimi olacaktir. Ûçiincû romanm sonuna gelindiginde, 
çözûmû yayinlanacak dördûncû cilde sarkan daha pek çok gizem vardir ama romanm 
sonunda birdenbire beliriveren “[tjanyeri horozlan ötûşûnce adamiz ada oldu, köyû- 
mûz de köy” (423) cûmlesi sûrecin saglikh yûriidûgûnûn mûjdesidir. Dörtliiniin son 
romam olan ÇiplakAda Çiplak Deniz, ilkûç ciltte ortaya çikan dûgûmleri çözmeyi, 
bir kapamşa ulaşmayi dener ama özellikle aceleciligiyle ilk ûç ciltteki temel çabadan 
uzak kalir. Bu nedenle, buradaki yorum denemesine dahil edilmeyecektir. 

Aşagida BAH’in savaş yanlisi anlatilarla siradan bir kavgaya tutuşmaya kalkiş- 
mayip, daha incelikli bir şey yaptigmi iddia edecegim. Iddiam şu: Yaşar Kemal bu 
dörtliide savaş yanlisi metinlerin şimdiye kadar tamamlayici unsur olarak yararlan- 
digi ya da işlerine gelmediginde görmezden geldigi madun anlatilara dayali yeni bir 
ammsama yordami ya da kapsamh bir ammsama metni sunmaktadir. Her ne kadar bu 
iddia, bu makalenin dayandigi ingilizce çahşmada da görulecegi ûzere daha kapsamh 
bir yorumlama çabasim gerektirse de, burada sadece BAH’in sundugu karşi anlatmm 
dogasim hakim anlatiyla karşilaştirarak tartişmaya ve tasvir etmeye çahşacagim. 
Bunu yaparken de iki ana soruya yogunlaşacagim: Bu romanlarda uretilen anlati, 
söz konusu dönemle ilgili hakim anlatidan hangi noktalarda, ne dogrultuda ve neden 
ayrilir? Karşi oldugu söylemi/anlatiyi bozmayi başardigim söyleyebilir miyiz? 

Eleştirel Tarih Tavriyla Tehlikeli Ilişkiler Kuran Karşi-Anlati 

Yaşar Kemal de, karşismda durdugu hakim tarih anlatisi gibi belirli olaylan seçe- 
rek bir anlati oluşturur ama onun anlatisi, sadece daha önceden duyulmarmş ve hakim 
anlayişm görmezden geldigi olaylara dayanmasiyla degil, daha edebi ve metaforik 
olmasiyla da bu anlayiştan aynlrr. Yaşar Kemal, kendi deneyimlemedigi olaylan 
degiştirerek, yeniden duzenleyerek anlatirken, ammsama ediminin karmaşikhk ve 
çok yönlûlûgûnii verecek biçimde yaklaşir geçmişe. Bir bellek araştirmacisi olan 
Luisa Passerini’nin sundugu bir analojiden yararlanarak, hakim anlatmm ammsama 
yaklaşimim “kurumsallaşmiş ilişkiler”, Yaşar Kemal’in yaklaşimmi ise “tehlikeli, 




riskli ilişkiler” kurmak olarak degerlendirebiliriz. (Passerini 2003, s. 240) Hakim 
anlatmm temel özelliklerinden biri, bellegi oluşturan amlar arasmda yeni baglan- 
tilarm yaratilmasi imkanmm görmezden gelinmesidir; kurumsallaşmiş baglantiyi 
oluşturdugu anda bu her zaman böyle kalacakmiş gibi davramr. 

Halbuki Yaşar Kemal, hakim ulus-devlet söyleminin geçmiş anlatismm karşisma, 
bu anlatmm dişladigi unsurlarm birbirinden ayri, birbiriyle çatişan ama aym zaman- 
da ve en önemlisi iletişime açik bir dil uretmeye çalişan geçmiş anlatismi koymaya 
çalişir. Yaşar Kemal’in yapmaya çaliştigi şeyi daha iyi anlamak için, önemli bir 
filozofun, Friedrich Nietzsche’nin tarihle ilgili duşuncelerinden yararlanmayi dene- 
yebiliriz. Nietzsche, “Tarihin Yaşam için Kullamm ve Dezavantajlan” başlikh uzun 
makalesinde, içinde yaşadigi 19. yiizyil Alman toplumunun tarihle kurdugu saghksiz 
ilişkiyi eleştirir ve yaşami destekleyen bir tarihçiligin peşinde iiç farkli tarih yaklaşi- 
mmdan söz eder: amtsal, kadim zamanlara döniik olan ve eleştirel. (Nietzsche 1997, 
s. 70) Ben burada eleştirel tavir iizerinde duracagim, çiinkii BAH bir “karşi-anlati” 
olmasi iizerinden temelde eleştirel ve revizyonist bir tarihsel tavirla şekilleniyor. 
Nietzsche, “Eger bir insan yaşamim siirdiirmek istiyorsa, geçmişin bir parçasiyla 
ilişkisini sona erdirme, bu ilişkiyi feshetme giiciine sahip olmali ve bu giicii zaman 
zaman uygulamahdir” (ibid, s. 74) diyerek bu tavrm önemini vurgular. Çiinlcii tarih 
her zaman biiyiik olaylardan ve görkemden oluşmaz; aym zamanda şiddet, zayiflik ve 
adaletsizlik de içerecektir. O zaman bizim de kaynalclandigimiz bu tarihi affetmemeli, 
“biçagi onun köklerine sokmah”yiz. Bu kaynaklanma ya da köken konusu, bu eylemi 
hem gerekli hem de tehlikeli kilacaktir. Önceki kuşaklann iiriinii oldugumuza göre, 
onlarm çarpikhklarmm, tutkularmm ve hatalarmm da iiriinuyiiz. Bunlara mahkum 
oldugumuzu veya bunlarda sommlulugumuzun olmadigmi ilan da etsek, degişen 
bir şey olmayacaktir; yine de bunlardan kaynaklamyor olmaya devam ederiz. Ni- 
etzsche buna birinci doga der. Ama bunlarla hesaplaşarak ikinci bir doga yaratabilir 
ve bunlarm olumsuz etkisini giderebiliriz. Böylece kaynaklandigimizdan farkli bir 
geçmiş edinmeye çahşmiş oluruz. Bu zor ve tehlikeli bir iştir, çunku Nietzsche ikinci 
dogalarm her zaman birincilerden daha zayif olduguna inamr: “Sikhkla olan şudur: 
iyiyi bilir ama yapmayiz, çiinlcû daha iyiyi de bilir ama yapamayiz.” (ibid, s. 76) Ama 
yine de umut vardir ve Nietzsche, eleştirel tarihi kullananlari bir tur diyalektige vurgu 
yaparak teselli eder: Her birinci doga bir zamanlar ikinci dogaydi ve her muzaffer 
ikinci doga birinci doga haline gelir. (ibid, s. 77) 

Peki ama eleştirel tarih nasil uygulamr, bunun belirli yollari yordamlan var mi- 
dir? Kapsayici bir metod yoktur ama spesifik denemeler vardir. BAH’i da bu tiirden 
bir deneme olarak dûşûnebiliriz. O zaman sorayu bir de şöyle sorabiliriz: BAH’ta 
Yaşar Kemal halcim anlatiya karşi ne tûrden bir eleştirel tarih tavn ûretir? Acaba, 
ömegin karakterlerinin, içinde yer aldilclari tarihsel duramla, geçmişteki çarpikhk 
ve hatalarla ilgili eleştiri ve özeleştiriler ûretmelerini saglar mi? Evet, ûç romanda 
da böyle örnekler vardir. Ömegin romanm başkahramam Poyraz Musa, Yezidi kiyi- 




mma katilmiş olmamn utancim taşir ve bu utanç, her ne kadar kimseyi öldiirmedigi 
söylense de, onun siirekli olarak hem tarihsel siirecin tamammi hem de kendisinin 
bundaki roliinu sorgulamasma yol açar. 

Bu tiir ömekler çogaltilabilir. Ne var ki, BAH’taki asd eleştirel tarih tavrinm, her 
iiç romanda da kendini gösteren komik, trajikomik ve sonlara dogru iyice hicivci 
mizah anlayişmda ortaya çiktigim söyleyebiliriz. Her iiç romanda, her ne kadar temel 
ton bu degilse de, en beklenmedik anlarda mizahla karşilaşiriz. Örnegin ilk roman- 
da, bir yiizbaşi Rumlara Yunanistan’a yollanacaklanm teblig etmek iizere adaya 
gelir. Elindeki resmi tebligi okur ama kimsenin neden bahsettigini anlamadigmm 
da farkmdadir. O zaman, askerlik geçmişi nedeniyle kendisini hazirolda dinleyen 
saf Milto Angelu’ya sardir, bu zor görevden kurtuluş umudu olarak. Bu durumu 
adahlara anlatma görevini Milto’ya devreder ve ona şöyle seslenir: “Ha işte böyle 
Milto. Unutma ki sen anadan asker dogmuş bir topragm çocugusun.” ( FSKAB , 74) 
Hakim söyleme göre anadan asker dogmuş olan aslmda toprak degil, etnik olarak 
Tiirk milletinin ta kendisidir. Bir Rum’u bu kategoriye sokmak olmayacagma göre, 
o zaman milletin özelligi topraga aktardir ve gerçekten bu toprakta dogmuş Milto da 
bu dolayim uzerinden bu özellige hak kazammş olur. Tabii bunun, hem bu toprakta 
dogmuş hem gerçekten askerlik de yapmiş Milto’ya, tam da bu topraklardan kovu- 
lurken söylenmesi aci bir mizah içerir. 

Fakat her iiç romanda da mizahm eleştirel tarih tavn sergiledigi böliimler, özel- 
likle hakim söylemin andsal tarihe yönelişinin tiye ahnmasi iizerinden olacaktir. 
Hakim söylem, dayandigi ve kendisini meşrulaştirmak için kullandigi kökendeki 
kahramanhk anmdan uzaklaştikça, kullandigi kahramanhk dili de giiliinçleşmeye 
başlayacaktir. Ömegin TH romanmda, kasabada CHF ilçe merkezinin açilişi için 
yapdan bir tören anlatihr. Bu tören için Ankara’dan mebuslar gelmiştir ve bunlardan 
en kidemlisi olan savaş kahramam bir albay kasaba meydanmda bir konuşma yapar: 

Eeey benim halkim, dtişmam Sakaryadan, inöniinden, Afyondan sökiip atan, Dumlupi- 
nar meydan muharebesinde ovalari diişman askerlerinin kamyla sulayan, eeey kahraman 
halkim, Dumlupman diişman askerlerinin cesetleriyle dolduran, eeey yiice halkim, 
sensin diişmanm kahntilarmi yiice izmirde denize döken, eeey, yiice, kahraman oglu 
kahraman milletim, sen degil misin Asyadan ulu bir firtina gibi kopup devletler kura 
kura Anadoluna kadar gelen, Romaya, yani Bizansa diz çöktiiren sen degil misin? Sen 
degil misin dokuz yiizyil bu koca dûnyaya hukmeden? Atillayi, Cengiz Ham, Timuru 
yaratip yeryûzûnûn ûstûne sûrûp, yaylarin, oklarin, mizraklannla dûnyayi titreten, dag- 
lan, denizleri çölleri zangir zangir titreten sen degil misin?” (118) 

Albaytn nutkunun kalitesizligi bir yana, ayrica dinleyicileriyle ilgili teknik bir 
sorun söz konusudur. CHF ilçe başkani olacak Kavlakzade Haci Remzi bu kalabaligi 
köylerden ve kasabadan toplamiş, ustiine bir de onlara, kendisinin de Ankara’da ög- 
rendigi “el çirparak alkişlamak” gelenegini ögretmiştir. Konuşma sirasmda o kiirsu- 
niin öniinde elinde bir bayrakla duracak, alkişin başlamasim işaret etmek için bayragi 
kaldiracaktir. Nitekim konuşmanm sonunda bayragi kaldinr ve alkiş başlar. Ancak 



Kavlakzade dinleyicilerine alkişi kesmeyi ögretmeyi unutmuştur. O nedenle alkiş bir 
turlii durmak bilmez. Kavlakzade halki durdurmak için bayragi sallayip durdukça 
alkiş daha da artar. Sonunda havaya ateş edilerek alkişm önii alimr. 

Bir Biz Anlatisi Olarak BAH 

Hakim söylemin giiliinçliigiiniin sergilemnesi eleştirel tarih tavri için yeterli ola- 
bilir mi? Bu tarz bir eleştiri, hakim söylemin altim oyup yikilmasim saglasa bile tek 
tönlii kalacaktir. Nitekim dizinin eleştirel tarih tavn daha kapsamh bir öykii diin- 
yasinm içinde anlamli hale gelir. Bu ancak, Kannca Adahlarm ve kasabada onlara 
yakrn olan insanlarm, benzer ama aym zamanda ayrmtilar açismdan farkli biçimlerde 
deneyimlemiş olduklan savaş yiknnmm ardmdan, yeni bir toplumsalhk oluştumiala- 
riyla mumkun olabilir. BAH’ta bu yeni toplumsalhgin kurulabilme yolu, karakterlerin 
travmatik geçmişlerini birbirlerine anlatarak olumlu, bu anlamda gelecege yönelik 
bir şimdi inşa etmelerinden geçer. Burada, BAH’m öykû dûnyasmda “şimdiyi oluş- 
turan ve gelecege dönûk” bir geçmiş anlatismm, bir kolektif bellek ve bununla ilintili 
kimligin, iletişim ve eylem ûzerinden inşa edilişini izleriz. 

Bu söylenenlerden yola çikarak, BAH’in eleştirel tarih tavrmi hakim kolektif 
anlatmm, başka tûrlû bir kolektif anlatmm kurulmasi aracihgiyla geçersizleştirilmesi 
olarak tammlayabilir miyiz? Yaşar Kemal dizinin admi “bir ada hikayesi” koymuş- 
tur ve bu hikayeyi bize, gelen ve gidenleriyle “adalilarm” bireysel geçmiş ve toplu 
şimdi öykûleri ûzerinden anlatir. Dolayisiyla BAH bir “biz anlatisf’dir; temel anlati 
stratejisi kolektif bir anlati öznesinin ( agent ) oluşumunu vermektir. israilli anlatibilim 
kuramcisi Uri Margolin’e göre, anlatida başkahraman rolu bir kolektif özneye aitse, 
bir kolektif anlatiyla karşi karşiyayiz demektir. Fakat her topluluk kolektif özne 
haline gelemez. Kolektif anlatmm ortaya çikabilmesi için, kolektif anlaticmm, ortak 
grup niyetlerine sahip olan ve bunlari hep birlikte gerçekleştirmeye çalişan bir çogul 
özne ya da “biz-grubu” olmasi gerekir. Ya da ortak bir kimlik duygusuna sahip bir 
cemaat olmasi. (Margolin 2000, s. 591) 

Margolin, bir biz anlatisiyla karşilaştigimizi nasil anlayabilecegimizi de tartişir. 
Bunun en önemli göstergesi, anlatidaki kahramanlara yönelik perspektif olacaktir. 
Bir biz anlatismda kahramanlann eylemleri, özerk ve benzersiz bireylere ait olarak 
degil, belirli bir grup ûyelerinin toplumsal rolleri olarak anlam kazamr. BAH’ta da 
çogunlukla bu geçerlidir. BAH, farkli bireylerin belirli bir kolektiviteye mecbur 
oluşlarim anlamalan ve bu anlayişm ûzerinden eylemde bulunmalarmm anlatisidir. 
Fakat bu eylem birömek bir eylem olmayacaktir da. Çiinkû grubu oluşturan her 
bireyin zihinsel etkinligi farkli farkhdir; farkli dûşûnûr, farkli duygulamr ve farkli 
algilarlar. Bu dograltuda Margolin, bir kolektif anlatida gruptaki bireylerin ortak bir 
durum ya da olaya eşgûdûmle degil, farkli bireylerin eşevlemiyle ( coaction ) yakla- 
şacaklarmi söyler. (Ibid, s. 605) Eşgûdûm, ancak bireylere ait zihinsel etkinlikler 
dil dûzlemine aktarildigmda, konuşma-tartişma sûreci sonunda oluşabilir. Nitekim 





BAH’m geçmişe ait bireysel öykiiler ve şimdiye ait nesne ve eylem betimlemeleri 
dişmda, önemli bir böliimii bu siirecin anlatimiyla geçer. Ortaya bir durum çikar, 
toplulugun bireyleri bunu bireysel olarak algilar, bu algilamalar dile getirilir, dile 
getirilen göriişler çarpişir, aynşir, birleşir ve eşgiidiimlii eyleme yol açar. Bu açidan 
B AH, karşismda durdugu hakim anlatmm “millet” kolektif öznesinin her an telepatik 
bir biçimde aym şekilde diişiinmesi, konuşmasi ve eylemde bulunmasi yöniindeki 
anlatismdan çok daha gerçekçidir. 

Kolektif Animsama Metni ve Işlevsel Diializm 

Bu tartişmanm ardmdan artik BAH’m, hakim anlatmm toptanci kolektif anlatisi 
karşismda farkli bir kolektif anlati oluşturarak eleştirel tarih tavri sergiledigini söy- 
leyebiliriz. Fakat bunu söyleyebilmek sorunumuzu çözmeye yetmez. BAH’m bir 
cemaat anlatisi oldugunu iddia ettikten sonra, bu anlatmm romanlardaki işleyişini 
açiklamamiz gerekecektir. Bunu yapabilmek için ise kolektif bellek konusuna egil- 
memiz gerekir. 

Kolektif bellek kavrami sosyolojinin doguşuyla birlikte ortaya çikmiştir. Bu açi- 
dan da, Durkheim’m rolû belirleyicidir. Durkheim, kolektif bellegi degil, bellegin 
ta kendisini toplumsal yapiya yerleştirir ve bu toplumsal yapinm, bireylerin geçmi- 
şi ammsamalanna yardim edecek kavramsal araçlar sunduguna inamr. (Winter ve 
Sivan 1999, s. 20.) Onun bu göruşunu, gunumuzde adi kolektif bellek kavramiyla 
birlikte amlan ögrencisi Halbwachs zirveye taşiyacaktir. Halbwachs, kişinin ancak 
kendisini bir ya da birkaç toplumsal grup ile bir ya da birkaç kolektif diişiince akimi 
içerisinde konumlandirarak annnsadigim söyler. Bu dogrultuda bir olayi annnsamak, 
olayi gözlerinden gördiigûmiiz toplumsal gmbun bakiş açismi ammsamak anlami- 
na gelecektir. Bu nedenle kolektif bellek, toplumsal olarak konumlammş bireysel 
belleklerin matrisidir. Halbwachs bellege asla bireylerden ayri bir varoluş tammaz 
ama bu bellek asla bireysel de degildir. (ibid, s. 24. Halbwachs ve kolektif bellek 
konusunda bkz. Halbwachs 1992.) 

Bu yaklaşim dogra ve akla yakmdir ama bir yandan da bireyin rolunu fazla geri 
plana atiyor gibidir. Nitekim alanm gûnûmûzdeki araştirmacilan bu konuda çeşitli 
görûşler ûretmişlerdir. Bunlardan ikisi olan Winter ve Sivan’m kolektif bellek konu- 
suna katkisi, özellikle BAH’i anlamamiza yardim edecek homo actans kavramiyla 
ortaya çikar. Homo actans, özel bellegin insam olan homopsvchologicus ile toplum- 
sal olarak belirlenmiş bellegin insam homo sociologicus arasmdaki baglanti nokta- 
sidir. Onu ayirt edici kilan özelligi actans olmasi, yani eylemselligidir. Genellikle 
yukaridan ona emredilmeyen bir biçimde, bir toplumsal grubun katihmcisi olarak 
ammsama eylemini gerçekleştirir. (ibid., s. 10) 

Winter ve Sivan’m bu katkisi, ammsamanm dinamizmine vurgu yapar. James V. 
Wertsch Voices of Collective Remembering (Kolektif Ammsamanm Sesleri) başlikh 
kitabmda, homo actans ifadesinde kendini gösteren dinamizmle uyumlu bir biçimde, 



“bellek” sözcûgûnii reddeder ve bunun yerine “ammsamayi” kullamnamizi teklif 
eder: “Bu yönelimin tûmû sûreç ya da eylemi gûçlû bir biçimde vurguladigmdan 
‘bellek’ terimi yerine ‘annnsama’yi tercih ediyorum. ‘Sahip’ oldugumuz amlardan 
bahsetmek yerine, yaptigimiz bir şey olarak ammsamayi vurguluyoruz.” (Wertsch 
2002, s. 17) Konuyu bu dogrultuda artik “kolektif ammsama” biçiminde adlandirarak 
sûrecin degişkenlik ve dinamizmini vurgulayan Wertsch, sûreci “rekabete açilc dagi- 
tim” olarak tannnlar. Burada geçmişin temsili, rekabet ve çatişma ûzerinden ortaya 
çikabilecektir. (îbid, s. 23-24) Fakat Wertsch’in asil ayirt edici katkisi, “kolektif 
ammsama metinleri” kavramiyla ortaya çikar. Ammsamayi tûm grup ûyeleri arasmda 
gezinen belirsiz bir bag olarak diişûnmektense, bu gruptaki geçmiş temsilinin ortak 
metinsel kaynaklarca var kilindigim dûşûnmek daha anlamhdir. (Ibid, s. 26) 

Wertsch’in bu katkisi aracihgiyla resmi tarihin ders kitaplarmi, devlet adamlari- 
nm ulusal bayram ve anma gûnlerinde yaptiklan konuşmalan ve buna benzer diger 
metinleri kolektif ammsama metinleri olarak degerlendirebiliriz. Flalbulci BAFl da 
böyledir. Öyleyse aralarmdaki fark nedir? Bu noktada da Wertsch yardimimiza yetişir 
ve Bakhtin’in The DialogicImagination 'da (Diyalojik imgelem) tartiştigi “yetkeci” 
(i authoritative ) ve “içsel olarak ikna edici” (internally persuasive) söylemler farkma 
işaret eder. (Bkz. Bakhtin 1981, s. 342-348) Bakhtin’e göre dinsel, siyasal ya da ah- 
lakçi olan; babaya, yetişkinlere ya da ögretmenlere ait yetkeci söylem, onu kabul edip 
kendimizin kilmamizi bekler. Bu durumda iki seçenegimiz olacaktir: ya tamamiyla 
kabul etmek ya da tamamiyla reddetmek. Burada pazarhga yer yoktur. Öte yandan 
içsel olarak ikna edici söylemde bu tûrden bir hiyerarşi dayatmasi yoktur. Konuşmaci 
digerleriyle diyaloga davet edilir çûnkû “içsel olarak ikna edici sözûn yansi bizim 
ve yansi başkasimn/ötekinindir”. Bu açidan da içsel olarak ikna edici söz, önceden 
söyleneni kapsayacak ve sonra da degiştirecek bir yamtm başlangiç noktasi ve bir 
“diişûnme araci” haline gelir. (Wertsch 2002, s. 118-119) 

Ne var ki, bu kavramsal çerçeveden yararlanarak BAFI’i hakim anlatmm kolektif 
annnsama metinleri karşismda daha olumlu bir yere konumlandirmak da sorunsuz 
bir noktaya ulaşmamiza yetmeyecektir. Çûnkû BAFI da, karşismda yer aldigi di- 
ger ammsama metinleri de, ammsamanm dogasmda yer etmiş önemli bir kusurla 
maluldûrler: çarpitma. Bellek konusunda önde gelen isimlerden biri olan Michael 
Schudson bu konuyu şöyle ortaya koyar: 

Çarpitma kaçimlmazdir. Bellek çarpitmadir çûnkii bellek her durumda ve kaçimlmaz 
olarak seçicidir. Bir gönne biçimi aym zamanda bir görmeme biçimi, bir ammsama bi- 
çimi de aym zamanda bir unutma biçimidir. Eger bellek bir tur kayit olsaydi, “dogru” 
bir bellekten söz edebilirdik. Fakat bellek bir enformasyonu kodlama, bir enfonnasyonu 
saklama ve bir enfonnasyonu stratejik olarak geri getinne surecidir. Bu sûrecin her bir 
aşamasinda da toplumsal, psikolojik ve tarihsel etkiler mevcuttur. (Schudson 1995, s. 348) 

Winter ve Sivan da bu konuda Schudson’la aym fikirdedirler. Onlar da ammsama- 
ntn seçiciliginden yola çikarlar ve daha da ileri giderek, bu seçiciligin, bellege akta- 
nlacak olayin şifrelenmesinden de önce çarpitilmasma neden oldugunu iddia ederler. 


Deneyimin bellekteki izi, en mûkemmel koşullarda bile deneyimin tam bir kopyasi 
olamaz. Ömegin bir dizi olay ya da kişi bir taneye indirgenerek ammsanabilir ya da 
deneyimin bazi yönleri özellikle öne çikanlabilir. Deneyim, daha bellege aktanlirken 
yeniden yorumlamr. Burada “şema ve senaryolar” (schemata and scripts) etkili olur. 
Ömegin birey bir deneyimi bellegine işlerken, deneyimin izini “işte benim hayatimm 
hikayesi” gibi kişisel ya da “butun dûnya Tûrklere dûşman” gibi ait oldugu kûltûrden/ 
alt kûltûrden kaynaklanan şemalara baghyor olabilir. (Winter ve Sivan 1999, s. 13) 

Öte yandan Wertsch, çarpitmanm ammsama sûrecinin bir parçasi oluşunu, belle- 
gin iki işlevi ûzerinden açiklar. Wertsch’e göre, bellege bir yandan geçmişin dogra 
anlatimmi nasil sundugu uzerinden yaklaşir ve böylece bellegi “dogruluk ölçutu” 
(accuracy criterion ) açismdan degerlendirmiş oluraz. Diger yandan, bellege “kul- 
lamlabilir bir geçmiş” (a usable past) temin etmek, yani şimdiki zamanda geçerli 
olan bir amaca hizmet edecek olay ve oyunculan ammsamak için de başvururuz. O 
zaman bellek aym anda hem dogru temsil hem de kullamlabilir bir geçmiş talebini 
karşilamak zorundadir. Wertsch, bu durumu Lotman’m “işlevsel dûalizm” kavramiy- 
la formûle eder. Birbiriyle çelişir gibi görûnse de, ammsama sûrecinin geçmişi dogru 
temsil etmesini ve tutarli birey ve grap kimliklerinin oluşturalabilmesi için kullamşh 
bir geçmiş temin etmesini aym anda bekleriz. (Wertsch 2002, s. 31) 

Karinca Adalilarin Gunle Birlikte Dogma Arayişi 

BAH’m Wertsch’in sözûnû ettigi işlevsel dûalizme uygun ilerledigini, bir yandan 
geçmişi dogru temsil etmeye çalişirken bir yandan da kullamşh bir geçmiş sunmaya 
ugraştigmi söyleyebiliriz. Ancak burada sorgulanmasi gereken önemli bir soru daha 
olacaktir: Bir tek yaraticmm, Yaşar Kemal’in imgelemine dayanan bu anlati dogruluk 
ve kullamşhhk beklentisine karşihk gelecek bir biitûnsel anlati tavri sergiliyor mu? 
Başka bir ifadeyle, BAH ele aldigi konuya yönelik anlayişim sadece parçali olarak 
mi sunuyor, yoksa bûtûn parçalari idare eden bûtûnsel bir yaklaşimi var mi? 

Dizideki işlevi ilk bakişta dekoratif olaralc görûlebilecek bir karakterin bize bu tûr- 
den bir bûtûnsel anlamlandirma firsati sunacagmi dûşûnûyorum. Söz konusu karalcter, 
KSF de ailesiyle birlikte adaya gelip yerleşen Kûrt dengbêj Uso’dur. Uso romana girdi- 
gi andan itibaren biri daha kisa, digeri daha uzun iki destan anlatir. Uso’nun anlatacagi 
ikinci ve uzun destan “Fakiyê Teyran Kilami” olacaktir. Çok gûzel bir masaldir bu. 
Romanm 335 ile 374. sayfalari arasim kaplar. Gûzel olmasma gûzeldir de, insan “ne 
işi var bu uzun kilamm bu romanda?” diye sormaktan kendini alamaz. Bu kilamdaki 
Fakiyê Teyran, bir Kûrt emirinin ogludur. Bir gûn bir dengbêjden bir kuşun öykûsû- 
nû duyar ve onu bulmak ûzere yollara dûşer. Bu kuşun sesini çok az insan duymuş 
ama kimse gönnemiştir. Fakiyê Teyran’m bûtûn işi bu kuşu aramak olur. Uzun yillar 
arar ve sonunda bulur da. Kuşu gördûgû anda da bayilip kalir. Uyandigmda artik bir 
dengbêj, bir destanci haline gelmiştir. Öykûsûnû anlatarak gezer ve bu arada kaval 
ve saz da çalabilmeye başladigmi farlc eder. Ondan sonra ûnû tûm Kûrt illerini tutar, 






her gittigi yerde saygi göriir. Yaşhhgmda babasmm emirligine döner ve orada yeni 
destanlar diizerek yaşamaya devam eder. Ölurken tiim kuşlar ve en sonunda da o kuş 
gelip gökyiiziinii doldururlar ve ona bu diinyadan göçiişiinde ugurlayicihk yaparlar. 

Fakiyê Teyran’m kuşun peşine dûşmesi, BAH’ta sadece bu parçaya özgu bir 
durum degildir. FSKAB 'de de bu kuşla karşilaşmz. Hem de bu sefer, öykû içindeki 
bir öykûde degil, Poyraz’m bir Arap kabilesiyle yaşanan çatişmanm ardmdan yarali 
olarak sigmdigi Emir Selahattin’in yanmda geçirdigi nekahet devresi sirasmda. Bir 
sabah Emir ve Poyraz gezerlerken bu kuşun sesini duyarlar. Emir, Poyraz’a çok in- 
sanm bu kuşu arayarak ömrûnû geçirdigini ama kimsenin henûz bunu başaramadigi 
söyler. Poyraz o anda orada kalmak ve kuşu arayip bulmak istegini duyar içinde ama 
kan davalisi aşiretten kaçmasi gereklidir. 

Kuş meselesi, KSF de Fakiyê Teyran Kilami’na kadar böylece kalacaktir. ilk ro- 
manda, Poyraz’m şimdilik erteledigi (ama dördûncû ciltte bile görûlmeyen, yani 
sadece bir niyet olarak kalan) bir arayişm hedefidir. A'.S'/’deki kilamda bu arayişi 
tamamlayan birini, yani Fakiyê Teyran’i görûrûz. Gerçekten de arayiş tamamlamp 
kuş bulundugunda -ve sadece bir an görûldûgûnde, sahiplenildiginde degil- hem 
arayişi tamamlayam gûzellik ve iyiligin kaynagi olan anlatma gûcûyle donatmakta, 
hem de kamil kişinin anlattiklarmi dinleyenler bu iyilikten nasiplemnektedirler. Ama 
arayişm tamamlamşi bir masalda olmaktadir, BAH’m gerçek yaşammda degil. O 
zaman Fakiyê Teyran anlatismm, öncelikle bunu dinleyen BAH karakterlerine, sonra 
da BAH’i okuyan biz gerçek okurlara “iyiligi aramak”, şimdimizi ve gelecegimizi 
şekillendirecek geçmişle ilgili kolektif anlatimizi ve bunun etkileyecegi kolektif 
eylemimizi ûretmek, inşa etmek, yaratmak konusunda bir model oluşturdugunu dû- 
şûnebiliriz. Bu dogrultuda, Fakiyê Teyran anlatisi BAH’m merkezidir. “Geçmişe, 
şimdiye, gelecege buradan bak” der gibidir bize; “gûzel ve iyi olandan, anlatmm 
zenginleştirici ve dûnyalar kuran, dûnyalar yapan yaraticihgmdan.” O zaman bagiş- 
lanabilir ve bagişlayabiliriz. 

Bagişlanma konusu FSKAB' de, yine Emir Selahattin ûzerinden açilir. Yezidi ki- 
rimiyla ilgili olarak tûm insanlarm sorumlulugunu vurgular emir: “Bir tek insan ne 
kadar aci çekerse bûtûn insanlar o kadar aci çekiyor demektir. Bir insanla birlikte 
bûtûn insanhk öldûrûlmûyor mu?” (245) Fakat bunlari anlattikça Poyraz’m bu kat- 
liamlardaki rolû nedeniyle ezildigini de görûr ve ona bir kapi aralar: 

“Uzulme,”dedi, “biz insanogluyuz, dogumdan ölume kadar başnmzdan geçmeyen kal- 
maz. Yalmz şunu bil ki kardeş, insanoglu her gun anasindan terutaze dogmuş gibi bir 
kez daha dogar, her gun dogan gunle birlikte.” 

"Dogar nn?” diye kendini tutamayarak sordu Poyraz. 

“Yeter ki her sabah gûnle birlikte dogmayi isteyelim,” dedi Emir. “Btitûn suçlardan, 
kötûlûklerden, pisliklerden arinip pirûpak oluruz. Insan kendi kendini anndirdiginda 
kendi kendini bagişlar. Işte o zaman insan yeniden dogar, piitipak olur.” (248-249. 
Vurgu bana ait.) 






Emir’in konuşmasmda geçen “insan kendi kendini armdirdigmda” ifadesi kuşun 
aramşi motifinin de anahtarmi vermiş olur. Aslmda Poyraz, Karmca Adasi’na ge- 
lerek ve burada oluşmaya başlayan topluma önderlik ederek kuşu, yani armmanm 
olanaklarmi aramiş olmaktadir. Armmayi saglayan şey kuşu görmek degil, kuşu 
arama surecinin ta kendisidir. Poyraz da, adadaki diger karakterler de geçmişi kirli 
yiikiinden siyirip anlamli bir şimdi ve aydmlik bir gelecegin kaynagi haline getinneye 
çabalarlar. BAH, bu toplumun “giinle birlikte dogma” çabasidir. 

Dengbêje, hikaye anlaticisma diişen insanlara arayişlarmda ilham verecek, on- 
lara yol gösterecek “kolektif annnsama metni”ni uretmek ve sunmaktir. r//’de Uso 
bir destan daha ûretecektir. Bu destan, savaşi ve savaşan insanlan sorgular. Destam 
tamamladigmda Uso’nun sevinci ve umudu inamlmaz boyutlardadir: “Gûn îşirken 
sevinci daha da artti. Tiirkûsûnû kurda kuşa, börtû böcege, geceye, denize, ay îşi- 
gma söylemişti, esen yele, kokan çiçege söylemişti. Bir giin alanlan agzma kadar 
doldurmuş insanlara da söyleyecekti, kötûlûgû, zulmû, insanm insana yaptiklarim 
söyleyecekti. Ve kalabaliklar bundan sonra, bu gece kendisinin mutlu oldugu kadar 
mutlu olacaklardi.” (254) Fakat Uso’nun bilmedigi bir şey vardir. Adadaki herkes 
gizlice onu dinlemiş, Baytar Cemil onun Kurtçe söylediklerini Tûrkçeye aktarmiş, 
çocuklar bile gûn îşiyana kadar gözlerini kirpmamişlardir. Karisi bunu Uso’ya anlatti- 
gmda, Uso’nun sevinci ve bu yeni destanm yayilmasiyla savaşlarm önlenebilecegine 
dair inanci iyice şahlamr. 

Diinyayi Hikaye Anlaticisinm Gördiigii Gibi Görmek 

Kötûmser bir okura Uso’nun bu inanci naif gelebilir. Ama romanda buna sadece 
Uso degil, herkes inamr. “Çocuksu edebiyatçi”nm dûşleri olarak algilamaz bu inanci 
kimse. Dizinin iiç romanmm da tek bir sayfasi bile bu inançla çelişmez. Adeta biitûn 
BAH, bu inanci dile getinnek için yazilir. Işte bu noktada, yazarm karalcteri ûzerinden 
kendini yansittigmi dûşûnebiliriz. Uso aslinda Yaşar Kemal, ûrettigi savaşi lanetleyen 
ve ortaya çikrna ihtimalini sifirlayan destan da BAH’tir. Bu inanci şu veya bu yogun- 
lukta paylaşmamiz ya da hiç paylaşmamamiz önemli degildir burada artik. BAH, ro- 
man formu içinde ûretilmiştir ama anlati stratejisi ya da modeli olarak kendine sözlû 
edebiyatm destanlarmi, halk hikayelerini, kilamlanm almiştir. BAH’i, bir destanciyla 
onun karşisma geçip anlattiklarmi dinleyenleri içeren bir performans, bir sözlû öykû 
anlatimi olarak dûşiinmeye başladigimizda, tûm bu çabşmada tartiştigimiz konular 
ve özellikle de dizinin anlatim özellikleri yerli yerine oturur, anlam kazamr. 

Peki ama Yaşar Kemal, modem dûnyada yaşayan bizleri neden bu kadar zorluyor, 
yalmz başimiza oturup sayfalanm çevire çevire okuyacagimiz bir romanla karşi 
karşiya oldugumuzu dûşûnûrken neden uzun ugraşlardan sonra romanmiş gibi yapan 
bir hikaye anlatimiyla ya da hikaye anlatimi olarak kurgulanmiş bir romanla yûz 
yûze oldugumuz gerçegine vardiriyor bizi? Bunun ardmda bilinçli bir niyet var mi, 
yoksa bir yazarm keyfiyle mi karşi karşiyayiz? Bilinçli bir niyet var bence ve bunu 




gösterebilmek için hikaye anlatimimn avantajlarim tartişan bir edebiyat kuramcism- 
dan yardim alabiliriz. Bu kuramci Walter Benjamin olacaktir; bize yardimci olacak 
metni ise “Hikaye Anlaticisi” başlikli denemesi. (Bkz. Benjamin 1969, s. 83-109) 
Marksist edebiyatkuramcisi Benjamin, bu denemesini 1936’da, Almanya’da Naziz- 
min iktidarda oldugu dönemde yazmiştir. Deneme, hikaye anlatimi ve bununla ilgili 
becerinin yok olmasma yönelik bir agit olarak başlar. Benjamin’in bu kayba yönelik 
yaziklanmasi, hikaye anlatimmm deneyimlerin dogrudan ahşverişine yönelik bir 
beceri olmasi nedeniyledir. (ibid, s. 83-84) 

Benjamin, hikaye anlatnnmm kaybolmasmda kapitalizmin ulaştigi evreyi ve bu- 
nun yol açtigi rasyonalizasyonu sorumlu göriir. Ancak, bu kayboluşta iki belirgin 
etken olacaktir. Birincisi romanm ortaya çikişidir. Roman, yalmzhgm edebi biçimi- 
dir. Bir yazar tarafmdan tek başma yazilir ve kitap haline geldikten sonra okurlar 
tarafmdan benzer bir yalmzhk içerisinde okunur. Oysa hikaye anlatimi hikayeciyle 
dinleyicileri canli bir performans sirasmda karşi karşiya getirir. Hikaye anlaticisi, 
anlattiklanm kendi deneyimi ve daha önce dinledigi başkalarma ait deneyimlerden 
çikanr ve performans sirasmda bunu dinleyicilerinin deneyimi haline getirir. (ibid, s. 
91) Çunkii dinleyiciler onun anlattiklanm belleklerine aktaracak ve bunu da başka- 
larma ulaştiracaktirlar. Böylece hikayedeki deneyim bireyleri ve kuşaklan birbirine 
baglayan bir kolektif annnsama siirecini yaratir. Tipki yukanda Uso’nun kendi des- 
taninm ahmlamşma yönelik beklentisi ve inancmda göriildiigii gibi. 

Hikaye anlatimmm yok ohnasmda etkili olan ikinci etken enformasyondur. Med- 
yadan tepemize enformasyon yagar ve ne bunlari nasil bir yapiya yerleştirecegimiz 
gösterilir bize, ne de bu hiz nedeniyle bunun yolunu biz bulabiliriz. Oysa hikaye anla- 
timinm işleyişi tam tersinedir: “En olaganustu, en inamlmaz şeyler en hassas biçimde 
ilintilendirilir ama olaylarm psikolojik baglantisi okurlara zorla dayatilmaz. Okurun 
olan biteni anladigi biçimde yorumlamasma izin verilerek, anlatmm enformasyonda 
var olmayan bir çokluk durumuna ulaşmasi saglamr.” (ibid, s. 89) 

Benjamin, ayrmtilari burada tartişilamayacak kadar kapsamh makalesinin sonla- 
rmda, hikaye anlatimmm sanat olmaktan çok zanaat oluşuna vurgu yapar. Bir çöm- 
lekçi malzemesine nasil dokunursa, hikaye anlaticisi da hikayesine öyle dokunur. 
Zaten canli bir performans olmasi uzerinden, hikaye anlatimmda tûm vûcut etkiliyse 
de, özellikle eller sözlerin taşidigi anlami zenginleştirirler. 

Ne var ki, Benjamin ne geçmişe, kaybolana agit yakmakla yetinir ne de “hay- 
di, roman yazmayi birakalim, eski tarzda hikayeler anlatahm” der. Faşist italya’da 
Mussolini’nin mitosla moderni bir araya getiren bellek projesini çözumleyen bir 
makalesinde Simonetta Falasca Zamponi, Benjamin’in geçmişe dönmekten bahset- 
medigini vurgular. Aksine Benjamin, hikaye anlatimm yarattigi aura/halenin faşist 
ya da totaliter dûzenler tarafmdan modern olanla sorunlu bir şekilde birleştirilerek, 
kötûye kullamlabilecegine işaret etmektedir. (Zamponi 2003, s. 45) Benjamin, hikaye 
anlatnnmm yarattigi halenin de bir tarihi oldugunu gösterir bize. 


Geleneksel hikaye anlaticisiymiş gibi yapan ya da onun olumlu amsmi yagmala- 
yan totaliter siyasetçi bir tehlikedir. Ancak, Benjamin’in söz ettigi siirecin temelluk 
edilebilir yönleri de bulunabilir. Bir siyasetbilimci ve Benjamin’in arkadaşi olan Han- 
nah Arendt siyasal kuramim iiretirken bunu yapmayi dener. Arendt, hikaye anlatimim 
“deneyimden kaynaklanan eleştirel anlayişi” betimlemek için kullamr. (Disch 1999, 
s. 666) Arendt’in yola çikiş noktasi da Benjamin’dir: “Becerikli bir hikaye anlaticisi 
okurlarma yaptigi bir şeyi degil, kendi gördiigii gibi görmeyi ögretir. Böylece hem 
onlara ‘sarhoş edici’ farkli perspektiflerden görme deneyimini sunar hem de kendi 
yorumlarim oluşturma eleştirel ödevini iistlenmekle yiilciimlii kilar.” (ibid, s. 687. 
Vurgular kaynaga ait.) 

Bu açidan Arendt için hikaye anlatimi, ilk bakişta onunla benzeşen testimonial 
(tamklik) ve illustration’ dan (ömekleme) da farkbdir. Tamkbkta öznel bakiş ön plan- 
dadir; “işte ben diinyayi böyle göruyorum,” der konuşan. Ömekleme ise soyuttur; bir 
kurami anektodal olarak desteklemeye ugraşir. Yani deneyim tarafmdan degil, soyut 
çerçeve tarafmdan belirlenecektir. Halbuki hikaye anlatimmm ardmda şu teklif ve 
soru vardir: “Eger diinyayi bu konumdan görseydin, diinya sana nasil göriiniirdii?” 
(ibid) Bu açidan hikaye aym anda hem ikircimli ( ambiguous ) hem de anlamli ( mea- 
ningful ) oldugu için önemlidir. Buna dayandirilacak bir eleştirel anlayiş, konsensus 
ya da kesinligi degil, çogulluk ( plurality ) ve hesap verebilirligi öne çikaracaktir.” 
(ibid, s. 688) 

Gizem, Diiş Giicii ve Poietik Tarih 

O zaman şunu iddia edebiliriz: Hikaye anlatimmda olay örgiisu neredeyse en 
baştan belli olacaktir. Sadece merak duygumuzu gidiklamak gibi bir amaç hiç yoktur. 
Oysa kazandirdigi bakiş derinligi iizerinden, açilan bir yapiya sahiptir. istediginiz 
kadar genişletebilir, istediginiz kadar siirdiirebilirsiniz hikayeyi. Jale Parla, “Dagm 
Öte Yiizii” iiçlemesindeki eksantrikleri inceledigi makalesinde bununla ilintili bir 
yargi koyar ortaya: “Eger okur, merkezde yer alacak olaylara böyle en kenardakilerin 
göziiyle bakip oradan niifuz etmeyi ögrenebilirse, Yaşar Kemal’in sanati konusunda, 
bence en önemli iki şeyi ögrenmiş olacaktir: 1) insanm çözdiikçe çogalan gizini, 
2) insanm haksizhga, yoksulluga, aciya ve işkenceye dayamna giiciiniin bu gizden 
geldigini.” (Parla 2006, s. 77) 

Buna bir de, Yaşar Kemal Kendini Anlatiyor' dan eglenceli ama açiklayici bir 
örnek gösterebiliriz. Alain Bosquet, adeta Benjamin’in makalesini yansilar şekilde 
“Bati’da çocukluktan başlayarak gizem ve diiş giiciiniin hizla yok oldugunu ve yer- 
lerini akila ve gerçekçilige biraktiklanm diişiiniiruz,” der. Yaşar Kemal’in cevabi 
ilginç olur: 

Gizem ve diiş gûcûnun batida hizla yok olduguna beni inandiramazsimz. Size bûyûk 
sevgim ve inancnn var, bu kadar sert konuşurken dogrusu çok ûzûlûyorum, gizem ve 
dûş gûcûnûn bitmesi, insanligin insani yönûnûn, en önemli bir yerinin çökmesi, hasta- 
liklarin başlamasi demektir. Bunu nasil söylersiniz? Yani biryerlerde insanlik çöktû de 









insanligin yerine insana benzer kimi yaratiklar mi geldi, diyorsunuz. (...) Diiş gûcûnii 
yitiren insanin hiç umudu olur mu? Umut, dûş gûcûnûn yarattigi ve insanoglunun sahip 
oldugu en bûyûk degerlerden birisi degil mi? insan umut yaratmadan yaşayabilir mi? 
(...) Diiş gûcûnû, insan gizeminin en derin yerine inmeye ugraşan, Dostoyevski’yi keş- 
feden bir ûlke, yani Avrupa, dûş gûcûnû, insan gizemini nasil yitirir, o yitirdigi başka 
bir şey olacak. Avrupa bunu bulacak, ûzûlmeyelim. Belki de bu kurakhk geçici bir şey. 
(Yaşar Kemal 1997, s. 79-80) 

Dûş giicii, insan gizemi ve bunlarm ilişkisinden dogan umut. Bunlar hikaye an- 
laticisi Yaşar Kemal’in zanaatmda kullandigi malzemelerdir. Belki Bosquet ve Ben- 
jamin, materyal anlamda haklidirlar ama ortada Yaşar Kemal’in deyimiyle böyle 
bir “kurakhk” var diye, insan gizemine yönelik arayişi durdurmak da olmaz, yaki- 
şik almaz. Yaşar Kemal, bu açidan yalniz da degildir aslmda. David Price, History 
Made, History Imagined (Yapilan Tarih, Tahayyiil Edilen Tarih) başlikh çahşmasmda 
Carlos Fuentes, Susan Daitch, Salman Rushdie, Michel Toumier, Ishmael Reed, 
Graham Swift ve Mario Vargas Llosa’nm birer romanmi ,poiesis kavrami uzerinden 
yola çikarak yorumlar. Eski Yunanca bir sözciik olan poiesis, Aristoteles’in mimesis 
kavramiyla baglantihdir ve “dilde yaratma” anlamma gelir. Aristoteles için mimesis 
poiesistir, basit bir taklit degil. Price, bu yazarlarm tarihle ilgili romanlarmda, tarihsel 
geçmiş olarak kabul edegeldigimiz anlayişi karşi-bellek ve karşi-anlatilar kurgu- 
layarak gözden geçirdiklerini savunur. Ortaya çikardiklari romanlar birer “poietik 
tarih”tir Price’a göre. Bunlar, bir yandan eldeki tarihsel geçmiş anlatismm eleştirisi 
iizerinden farkli bir geçmiş diişiinmeyi miimkiin kilarlarken, bir yandan da gelecek 
için yeni olasihklar tahayyiil etmiş olurlar. Bu geçmiş tahayyiilleri, bunlari olcuyan 
biz okurlarm gelecek tahayyiiltinii de etkileyecektir. “Bu açidan poietik tarih, kon- 
vansiyonel tarihin tersine, kendini yalmzca geçmişe adamaz. Tam tersine, poietik ta- 
rihin temel hedeflerinden biri gelecegimizi diizenlememize yardimci olacak biçimde 
geçmişi yeniden diizenlemektir.” (Price 1999, s. 4) 

Bu romanlar, bu dogrultuda sadece birer edebi-diişûnsel deneme degil, okuru 
dunyayi degiştirmek konusunda harekete geçirmeye ugraşan metinlerdir. Kenara ya 
da eşiklere itilmiş insanlann aci ve aşagilanmayla örûlen deneyimlerini edebi alana 
taşirken, tek kaygilari okurda empati uyandirmak degil; aym zamanda, bu durumu 
yaratan koşullari ve tavirlari degiştirmek konusunda okuru bilinçlendirmektir de. 
Price, bu tûrden metinlerin olumlu ya da olumsuz anlamda “postmodem” olarak 
nitelenmesine de karşidir. Postmodem roman kavrami ûzerine çalişan uzmanlar, bu 
romanlarm derdini genellikle epistemolojik sorgulamayla smirlarlar. Price, poietik 
tarih romanlannm ise, sadece degerleri sorgulamakla yetinmediklerini, aym zamanda 
yeni degerler sunduklarim söyler. Ömegin Fuentes Terra Nostra romanmda, islami 
ve Yahudi unsurlarm ispanyol tarih ve kûlturûne yeniden dahil edilmesini savunur. 
Ya da Salman Rushdie, Midnight’s ChildrenW'd (Geceyansi Çocuklan) Hindistan’m 
geçmişine yönelik amtsal tarih yaklaşnmm reddeder ve radikal bir eleştirel tarih tavri 
için çagnda bulunur. Bu epistemolojik olmaktan ziyade aksiyomatik, yeni degerler 






yaratmaya yönelik tavir, bu romanlan daha farkli bir yere yerleştirir. (ibid, s. 298) 
Yaşar Kemal’in BAH’mi da poietik tarih olarak degerlendirmek mûmkundiir. 
Çalişma boyunca tartişildigi uzere, Yaşar Kemal Tûrkiye Cumhuriyeti’nin kökenin- 
de yer alan uzun on yila, hakim anlatmm bakmayi ya da dinlemeyi tercih etmedigi 
sesler, onlarm deneyimleri ûzerinden yaklaşarak tarihsel anlatmm referans alanim 
genişletir. BAH’a eklenen her yeni ses, her yeni öykû hakim yaklaşimm smirlayici 
anlatisma vurulan yeni bir eleştirel tarih darbesi olur. Fakat BAH bununla da yetin- 
mez ve tûm anlatiyi yöneten bir destan, bir mitos yapisiyla, bize metnin ve metnin 
ilgilendigi geçmişin ötesine uzanan bir eylem biçimi teklif eder. Bu teklifin kabulu 
geçmişle başa çikma ve onu yeniden anlamlandmna uzerinden bizlerin bugûniinû 
ve gelecegini yeniden biçimlendirecektir; metin bunu hedefler. 
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HAWAR DERGiSiNDE EGEMEN TÛRK iMAJI 
VE ANTÎ KOLONYAL SÖYLEM 

Ziilkiif Ergiin* 


1. Giriş 

On dokuzuncu yiizyilda Osmanli Devleti’nde, özellikle de Balkan bölgesinde baş 
gösteren ulusal ayaklamnalardan sonra Kurtler de harekete geçer. îlk olarak Hacî 
Qadirê Koyî bu yeni dönemin sözcûliigunu yapar ve Kurt edebiyatmda anti kolon- 
yal söylemin ilk sesi olur. Hacî, Kûrdistan’i “ezilmiş ve bastmlmiş” bir ûlke olarak 
tammlar ve Kûrtlere bagimsizlik yolunu gösteririr. Bu zemin ûzerinde ikinci Meşru- 
tiyet sonrasmda istanbul’daki Kûrt aydm ve aktivistleri cemiyet, dergi ve gazeteler 
vasitasiyla siyasi ve toplumsal bir irade oluşturmak ve halka öncûlûk etmek isterler. 
Bu gayretler işe yaramaz ve Birinci Dûnya Savaşi sonunda Kûrt ûlkesi dört ulus-dev- 
let arasmda paylaşihr. Modem anlamda sömûrge bir ûlke haline gelen Kûrdistan’m 
bûtûn tarihî, sosyal ve kûltûrel kodlari dört egemen ulusal devletin yasaklama ve 
asimilasyon çarklarma takilir. 

Bu durum karşismda Turkiye’de bir dizi sonuçsuz başkaldm gerçekleşir ve her 
başkaldirmm sonunda Kurtlere ve ûlkelerine dönûk baski ve tehditler artarak devam 
eder. Böylesi bir ortamda Kûrtlerin siyasal, toplumsal ve entelektûel öncûleri çaresiz 
sûrgûn yolunu tutar; canlarmi kurtarmak ve mûcadele imkam bulmak için ûlkeyi terk 
ederler. Hawar dergisi böylesi bir siyasi atmosferde, siirgiindeki siyasi aktivistler 
tarafmdan Fransiz yönetimi altmdaki Suriye’nin başkenti Şam’da yaym hayatma 
başlar. Derginin kurucusu Celadet Alî Bedirxan ve kardeşi Kamiran Alî Bedirxan, 
Tûrkiye Cumhuriyeti’nin kuruluşundan evvel Kemalistler tarafmdan haklannda 
idam cezasi çikarilmasi sebebiyle gizlice Tûrkiye’den ayrihrlar. Her iki kardeş önce 
Avmpa’ya gider, birkaç yil sonra da Suriye ve Lûbnan’a gelip yerleşirler. Hawar 
dergisinin diger yazarlan da birkaç istisna dişmda çogunlugu Şeyh Said başkaldm- 
smm kmlmasmdan sonra iilkelerinden kaçip Fransiz idaresi altmda nispeten özgûr 
bir yer olan Suriye’ye yerleşen kişilerdir. 
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Hawar dergisi, bu zor şartlar altinda, siyasi alanda amacma ulaşamamiş politik 
şahsiyetlerin elinde ulusal edebiyatm sözcûsu, Kûrt ulusunun arzu ve isteklerinin 
siirdûrûcûsû olur. Bu nedenle Hawar' m yazarlan, Tûrk/Rom devletinin Kûrtler ve 
Kiirdistan ûzerindeki egemenlik ve zulmiinû sûrekli ifşa etmek suretiyle halkm öfke 
ve iradesini canli tuttular. Hawar, makale, şiir, öyku, piyes, deneme ve söyleşileri 
ile bir yandan ulusal bilinci canlandmrken öte yandan halkm kin ve öfkesini Turk 
sömûrgeci iktidarma yöneltir ve Kûrdistan’i sömûrgeleştirilmiş bir ûlke, Kûrtleri 
ise ezilmiş ve bastirilrmş bir halk olarak tammlar. Bu sebeplerden dolayi, biz de bu 
çahşmada kolonyalizm araştirma ve teorileri perspektifinden, Hawaf da Kûrdistan’m 
kolonyal hali, Tûrlc devlet egemenliginin görûnûmû, sindirilmiş öznelerin diriltilişi, 
kolonyal bilginin kilici karşismda anti kolonyal bilginin kalkanmm inşasi ûzerinde 
durarak Hawaf de anti kolonyal söylemi gözler öniine sermeye çalişacagiz. 

2. Kolonileştirilmiş Bir Ûlke Olarak Kurdistan ve Şiddetin Meşruiyeti 

Eger kolonyalizmi başka insanlarm ulke ve mallarmm işgal ve kontrolû; bir ûl- 
kenin siyasi ve kûltûrel sistemine mûdahale olarak tammlarsak (Loomba, 2000: 19), 
hiç şûphesiz Kûrdistan ve Kûrt halkinm durumu kolonyalizm ile izah edilebilir. 
Zira Aime Cesaire’in de belirttigi gibi kolonileştirilmiş halklar “öz sulan çekilip 
tûketilmiş, loiltûrleri ayaklar altmda çignenmiş, kuramlan yikilmiş, topraklari zapt 
edilmiş, dinleri darmadagm edilmiş, muhteşem sanat eserleri yok edilmiş, olaga- 
nustû imkanlan ortadan kaldmlmiş toplumlar”dir (Cesaire, 2005: 78). Bu sözler 
gösteriyor ki kolonyalizm yalmz Avrupah ulkerinin Asya ve Afrika ulkelerine karşi 
tarihi bir deneyiminden ibaret degil, egemen bir gûcun bir halk ve ûlkeyi ezmek ve 
guçsûzleştirmek için kullandigi bir uygulama tarzidir. Bu nedenle sömiirgeciligin 
mevcudiyeti belirli bir zaman veya devletle smirlanamaz, o daha ziyade içerigi ve 
muamele tarzi ile tammlanmah. Bu nedenle Amerikah sosyolog Michael Hechter iç 
kolonyalizmden söz eder ve bu kolonyalizme karşi mucadeleyi de ulusçulugun bir 
versiyonu olarak ortay koyar (Özkirimh, 2013: 118). 

Kolonileştirilmiş bir ûlkede sömûrgeci iktidarm gûcunu kirmak amaciyla kolo- 
nileştirilen halkm aydm ve edebiyatçilan arasmda kolonyalizme karşi şiddeti meş- 
ru kilan anti-kolonyalist bir söylem gelişir. Frantz Fanon, iinlû eseri Yeryiiziiniin 
Lanetlilerf nde sömûrgecinin meydan okuyuşunu susturmayi ve uyguladigi şiddeti 
kirmayi ahlaki bir sorumluluk olarak tammlar (Fanon, 2001: 42) ve sömurgeciligin 
yasaklarla dolu dar dûnyasmm yikilmasmi mutlak bir şiddetle mûmkûn görûr (2001: 
42). Zira ona göre sömûrgecilik fikir sahibi bir makine degildir, o şiddettir ve daha 
buyûk bir şiddete boyun eger (2001: 57). Bu nedenle sömûrgecilik karşiti edebiyat, 
bir savaş edebiyatidir. Bu edebiyatta ulusal varligm diriltilmesi için halk savaşa 
çagrihr; ulusal bilincin şekillendirilmesi için trajik öykûler ve şiirler aracihgiyla ûl- 
kenin bastirilmişhgi ve egemen dûşmanm barbarhgi ifşa edilir ve sömûrûlen halkm 
mensuplan ulusal sorumlulugu yûklenmek uzere görevlendirilir (2001: 222). 







Bu tespitler bûtiin anti kolonyal edebiyatlar için ortak kodlardir ve bu kodlara 
anti kolonyal bir edebiyat olarak //öwör’daki edebî metinlerde de rastlanz. Zira 
Hawar 'm yazar ve şair kadrosu gözlerini kolonyal bir realitede açtilar ve Hebeş’in 
deyişiyle (1996: 29) alti yilda iki buyuk isyanm ortaya çikişma ve maglubiyetine 
şahit oldular. Bu yûzden kalemleri ezilmişligin ve bastmlmişligm resmini çizebildi 
ve amacma ulaşamamiş Şeyh Said ve Agn başkaldinlan vasitasiyla ûlkenin halini 
gözler önûne serebildi. 

Hawaf da Kûrdistan savaş alamdir, dûşmanm hûkmû altmda inlemekte, dag ve 
şehirlerinde direniş sûrmektedir. “Tola Welêt (Vatanm Öcû)” şiirinde belirtildigi 
ûzere vatan çok hastadir, eski canhhgmdan eser kalmamiştir, vatan bugûn hissiz ve 
somurtlcandir. Bu yûzden ogullan ile konuşmaz. Yara ve kederlerin dört yanmi sar- 
digi vatan, bu yûzden inlemektedir (Hawar, 2012: 24). Vatan diişman işgali altmda 
inlerken Kûrtler de ezilmiş bir halk olarak perişan bir haldedir. Nitekim Kamiran Alî 
Bedirxan “Welat û Dilê Min (Yurdum ve Yûregim)” şiirinde vatan yolunda binlerce 
kişinin öldiigûnû, pek çok kişinin yetim, evsiz, köysûz ve şehirsiz kaldigmi belirtir 
(Bedir-Xan K., 2012: 216). Celadet Alî Bedirxan da “Ber Tevna Mehfûrê (Hah Do- 
lcuma Tezgahi Önûnde)” adli öykûsûnde Kuzey Kûrdistan’i Tûrklerin işgali altmda 
gösterir, pek çok Kûrt şeyh, önder ve bûyûgûnûn Tûrklerin eliyle idam edildigini, ka- 
dm ve çocuklarm öldûrûldûgûnû, mal ve mûlklerinin talan edildigini, sahipsiz kalan 
kadm ve çocuklann yabanci şehirlerde aç ve çiplak birakildigim belirtir (Bedir-Xan 
C., 2012: 51). Yine Celadet, “Tola Karwên (Kervanm Öcû)” şiirinde Kûrt halkinm 
dert ve çilesini, sömûrge halini trajik bir şekilde gözler öniine serer. Şiirde askerler 
gözetiminde yola koyulan bir kervan anlatihr. Çoluk çocuk, aşiret, çiftçi, aga, mir, 
molla ve şeyh acilar içerisinde, kar ve tipi altmda aç ve çiplaktirlar; askerlerin haka- 
retleri altmda inlemektedirler (Bedir-Xan C., 2012: 273-274). 

Bûtûn bu trajik sahneler Kûrt ulusal başkaldinlarmm başanya ulaşamamasmm 
sonucudur; bu nedenle de Hawar 'm edebî metinlerinde birçok kez Şeyh Said ve 
Agn başkaldirilarmdan bahsedilir. Dergide bu isyanlar ya ana tema olarak işlenir 
ya da başka bir olay çerçevesinde dolayli olarak hatirlatihr. “Ber Tevna Mehfûrê” 
öykûsûnde Rindê ve Zîzê’nin babasi Bengî Aga, bûyûk agabeyleri Zinar ve birkaç 
amcaogullari Şeyh Said başkaldmsmda “Kûrtlerin bagimsizhk savaşmda vatan ve 
milletleri için” öldiirûlmûşlerdir (Bedir-Xan C., 2012: 51). “Dildiziya Gulekê (Bir 
Gûlûn Gönûlçeliciligi)” öykûsûnde olay, bir parkta cereyan eder ve bu parkm aşa- 
gismdaki karanhk çukurda Şeyh Said ve arkadaşlan gömûlûdûrler (Bedir-Xan K., 
2012: 69). “Li Ber Tirba Şêx Seîd (Şeyh Said’in Mezan Başmda)” Kamiran Alî 
Bedirxan Şeyh Said’e seslenip “kabrinin hala yumuşak, mezannm isimsiz ve sönûk, 
isminin Piran, Harput ve Diyarbakir yolu ûzerinde kanla yazilmiş oldugunu; ayak 
izlerinin hala Kûrdistan daglarmda görûndûgûnû” belirtir. (Bedir-Xan K., 2012: 261). 
Yine Kamiran “Mêrê Min di Şerî de ye (Kocam Savaştadir)” öykûsûnde isyanm admi 
vermeden “bu ûlkede gûçlû bir savaş ve bûyûk bir isyan olmuş” diyerek (Bedir-Xan 



K., 2012: 95) bu isyanlan hikayesine arka plan yapar. “Tola Karwên” şiirinde Cela- 
det bu isyanlar yiiziinden siirgiin edilen bir Kiirt kafilesinden söz eder ki burada da 
arka planda yine başkaldmlar vardir (Bedir-Xan C., 2012: 273). “Hevind” piyesinde 
Celadet Agn isyanmda gerçekleşen son savaşlardan bahseder ve piyesin olay yeri de 
Agn dagidir (Bedir-Xan C., 2012: 322-334). Cegerxwîn “Şehnama Şehîdan (Şehitler 
Şehnamesi)” şiirinde bu isyana katilan şahsiyetleri ulusal kahraman ilan eder ve on- 
larm tekrar uyanarak Kurtlere önciiliik etmesini diler (Cegerxwîn, 2012: 291-292). 
“Li Goristana Amedê (Amed Mezarhgmda)” adh öykiisûnde Osman Sebrî, riiyasmda 
Diyarbakir’a gider, Dagkapismda Şeyh Said’in idam edildigi yerde ona seslenir ve 
“Ey kavmiyetimin Kabesi koca Şeyh Said” der (Sebrî, 2012: 349). Nûredîn Ûsif, 
“Keskesor” öykusunde Kûrt savaşçilarmm şehrin içine girdigi ve isyanm kirilma- 
smdan sonra geri çekildigi 1925’teki başkaldindan bahseder (Ûsif, 2012: 503). Bu 
örneklerden anlaşildigi ûzere Şeyh Said ve Agri başkaldmlarmm Hawar dergisi 
tarafmdan Tûrk devletinin kolonyalizmine karşi gelişen isyanlar olarak gösterildigi 
ve Kurt halkinm direnişinin ve ulusal kurtuluş gayretinin sembolu olarak tammlan- 
digi anlaşilmaktadir. 

Her ne kadar Hawar kadrosu, Şeyh Said ve Agri başkaldirilannm kmlmasindan 
sonra ellerini siyasetten çelcip yalmz kûltûrel faaliyetlerle alakadar olmak isteyen şah- 
siyetlerden oluşuyorsa da sömûrgeci iktidarm devam etmesi ve Hawar yazarlarmm 
deneyim ve hatiralan, siyaset ve şiddetin onlarm gûndeminde çikmasmi engelliyordu. 
Bu gerçek, Celadet Alî Bedirxan’m “Gazinda Xencera Min (Hançerimin Serzenişi)” 
öykûsûnde kendisini açikça gösterir: Kaleminin ucunu açmak için pas tutmuş han- 
çerini yillar sonra kitaphgm ûzerinden alan Celadet, çaresiz onun sitemlerine kulak 
verir. Hançer uzun uzadiya faydalarmdan söz eder, onsuz hiçbir şeyin; ne dilin ne de 
okuma yazmanm başariya ulaşamaycagmi belirtir. En kadim dönemlerden bugiine 
Kûrtlerin varlik ve kûltûrûnûn savunmasmdaki rolûnden bahseder ve Celadet’ten 
ondan uzaklaşmamasmi ister (Bedir-Xan C., 2012: 179-180). 

Firat Aydmkaya’ya göre Celadet Alî Bedirxan bu yaziyla Kûrtlerin inkar ve asi- 
milasyonuna karşi şiddeti rasyonalize ediyor, ona yeni bir rol tammhyor ve şiddeti, 
kurucu bir siyasi özne olarak gösteriyor (Aydmkaya, 2010:214). Nitekim yukarida da 
bahsedildigi ûzere anti kolonyal paradigmaya göre ulusal kurtuluş şiddetsiz mûmkûn 
degildir. Bu yûzden hançer, bir şiddet sembolû olarak //auw’daki pek çok metinde 
karşimiza çikmaktadir. “Gulê” öykûsiinde Gulê, ûlkesini savunmak için diişman 
zabitinin kafasmi hançerle keser (Ûsif, 2012: 490). “Xwe Binas (Kendini Tam)” adh 
makalede Celadet, Kûrt geçlerini hançer ûzerine yemin ettirir (Bedir-Xan C., 2012: 
286). “Hevind” piyesinde dûşman Agri dagi isyancilarmm etrafmi sardigmda, bir 
yaşli, hançere sarilip “Hey hançer, hey hançer/kara sapli şehla bakişh/seni aradim 
ey gûzel! Kara gözlû gûzel! Neredesin, altm alinli nerdesin” diyip dûşmana saldinr 
(Bedir-Xan C., 2012: 330).“Ber Tevna Mehfûrê” öykûsûnde şehit Bengî Aga’nm 
hançeri duvarda asihdir, çocuklari zor zamanlarda hançeri ziyaret edip babalarmi 



anarlar (Bedir-Xan, 2012: 54). Bu ömekler gösteriyor ki Hawar dergisinde şiddet 
sembolu olarak hançer anti kolonyal bir imgedir ve kolonileştirilen bir iilkenin sa- 
vunucusu ve bekçisidir. 

3. Hawar Dergisinde Egemen Tiirk tmaji 

Kiirdistan her ne kadar dört komşu ulus devlet tarafmdan kolonileştirilmişse de 
Hawar'&a Tiirkler Kiirdistan’i kolonileştiren giiç olarak gösterilmektedir. Hawar 
yazarlari daima bu egemen diişmanm gölgesi ile miicadele halindedir ve onunla ko- 
nuşmaktadirlar. Şiiphesiz, Hawar yazarlarmm Kiirdistan’i kolonileştiren dört devlet 
arasmda Tiirk devletini önplana çikarmasmm sebeplerinin başmda Şeyh Said ve 
Agn başkaldrilari gelmektedir. Zira Hawar yazarlari bir şekilde bu isyanlarm aktif 
katihmcisi ve/veya destekçisi idiler. Bu nedenle Hawarvn metinlerinde Tiirkler, 
Kiirt köy ve şehirlerine saldirmakta, halki sûrgiin etmekte, Kurdistan daglannda 
Kurt savaşçilarmi kuşatmakta, ayaklanmacilari asmakta ve geride kalan halki da aç 
ve çiplak birakmaktadir. 

“Tola Welêt” şiirinde “Tûrko vatana el uzatmiş, kan dökmûş, mir ve imamlari 
asmiş, gençleri ortadan kaldirmiş”tir (Hawar, 2012: 24). “Hevind” piyesinde Tûrk 
devleti Agn daginm etrafmi kuşatmiş, savaş uçaklariyla Kûrt savaşçilarmm ûzerine 
bomba yagdirmaktadir (Bedir-xan C., 2012: 324). Nûredîn Usif’m “Gulê” öykûsûnde 
askerler Şadiyan köyûne saldirmaktadir (Ûsif, 2012: 489). “Keskesor” öykiisûnde 
de Şeyh Said başkaldirismm kirilmasmdan sonra askerler aç kurtlar gibi şehre girer, 
kimilerini hemen orada öldûrûr, bazilarmi idam eder, çocuk ve hamile kadmlari da 
sûngûler (Ûsif, 2012: 503). 

Bûtûn bu sahneler Şeyh Said ve Agri başkaldmlari dönemlerinini temsil ederken 
Kamiran Alî Bedirxan “Eyloyê Pîr (Yaşli Kartal)” öykûsûnde Tûrklerle Kûrtler ara- 
smdaki çekişmeyi daha eski dönemlere götûrûr: Cizîra Botan mirinin oglu Gurgîn, 
bûyûk bir savaşta “Tiirko”yu yendiginde biitiin Kûrdistan halki buna sevinir, Mir bu 
bûyûk başandan ötûrû ogluna degerli bir hediye vermek ister (Bedir-Xan K., 2012: 
340). Bu da gösteriyor ku Hawar yazarlarmm zihninde Tûrkler sadece şimdiki za- 
manm dûşmam degil, tarihsel dûşmandir ve her tûrlû nefrete mûstehaktirlar. 

Hawar' da Tûrkler, Louis Althusser’in tabiriyle baslci ve zorbahk aygitlanyla (Alt- 
husser, 1989: 28) Kûrtler ûzerinde hakimiyet kurmaktadir. Çûnkû Tûrkler devlettir, 
askerdir, jandarmadir, zabittir, komutandir, onbaşidir, çavuşdur, yûzbaşidir, ustabaşi- 
dir; top, tûfek, cephane, uçak sahibidirler; askerî karargahlannda Kûrtleri öldûrûrler 
ve daima saldin konumundadir. Kûrtlerle konuştuklarmda egemen dilleriyle, Tûrkçe 
ile onlara hakaret ederler, Kûrtlerin başkaldirilanm bastirdiklannda egemenliklerinin 
sembolû olan bayraklarmi kamu binalarma asarlar. Bûtûn bu imajlar gösteriyor ki 
Hawar ’da Tûrkler, kolonyalist bir gûç olarak biitûn baski sembolleriyle Kûrtlerin 
tepesindeki bir korku ve uyan imgesi olarak gösterilmiştir. 

Hawar ’da Tûrk egemenlik imaji çogu zaman dogrudan dogruya bazen de meta- 
forlar aracihgiyla karşnmza çikmaktadir. Cegerxwîn “Serxwebûna Mirîşkan (Tavuk- 




larm Bagimsizligi)” adli fablda egemen ve ezilen baglammda Tûrk egemenligini ve 
Kurt ezilmişligini manidar metaforlarla anlatmaktadir. Cegerxwîn bu şiirinde Kûrt 
bûyûklerini horoz, savaşçilarim tavuk ve halkini ise hindi, civciv ve kaz olarak sem- 
bolize etmektedir (Cegerxwîn, 2012: 335-337). Bûtûn bu hayvanlarm ortak özelligi 
kanatli olmalari ama uçamamalaridir. Buna karşihk Tûrk liderleri baykuş, komutan- 
lari şahin va askerleri kuş olarak karşimiza çikarlar. Bu hayvanlann da ortak özelligi 
kanatli olmalari ve uçabilmeleridir. Cegerxwîn bu şiirsel imge ile Kûrtlerin kölelik ve 
ezilmişligini, sömûrge halini uçamama ile; Tûrk hûkûmranhgmi ise uçabilme yetisi 
yani sömûrgecilikle işaretlemektedir. 

Hawar 'da Tûrçe de Tûrk egemenliginin nişanesi ve bir baş ezme ve hakaret 
aygitidir. Zira Tûrkler Kûrtlerle konuşurken onlara emir ve hakaret dolu bir Tûrkçe 
ile hitap etmektedirler. Cegerxwîn’in fablmda da horoz (Kûrt bûyûgû), Kiirtlerin 
bagimisizhgi için hazirhklara başlayip Tûrklerle yiiz yûze görûşmek istediginde 
şahin (Tûrk komutam), amirane bir tavirla ona “Ûlan sen nerelisin” “Sizin burda 
ne iş war” der ve bu şekilde Tûrkçe’yi bir saldin ve hakaret araci olarak kullamr 
(Cegerxwîn, 2012: 336-337). 

Hawar 'da Tûrlc devletini temsil eden şahsiyetler olumsuz özelliklere sahiptir, zira 
daima Kûrtlere zulmetmekte, köy ve şehirlerine baskin yapip talan etmektedirler. “Tola 
Karwên” şiirinde sûrûlen Kûrtler, bir grup sûvari muhafiz, jandarma, piyade, onbaşi, 
çavuş ve mûlazim arasmda yola dûzûlûrken askerler onlan kirbaçlamakta, larbaç yer- 
lerinden kan akmaktadir. Kervandakilerin haykinş. inleme ve ahlari göge yûkselirken 
askerler onlara hiç acimayip “Hey kafir kurd yûrû”, diyerek onlara direktif vermekte- 
dirler. Yolda kervan tipiye yakalandiginda, mûlazim, atmi sicak tutmak için bir yaşlinm 
keçesini ondan ahp atinm sirtma atar. Geceleyin zabit, jandarma ve askerler bir evde 
barmirken Kûrt kadin, kiz ve ogullan dişarida yagmur ve kar altmda kahrlar. Sabah- 
leyin çavuş kirbaçla kervanm arasma dalar, keçesi alinan yaşlmrn öldûgûnû görûr. Bu 
dummu mûlaznna alctarirken egemen bir Tûrkçeyle “Efendim işte halo / Geberdi gitti 
kalo / Hiç demedi lo lo” der, mûlazim da “Ulan be” diye cevap verip memnuniyetini 
belirtir. Mûlazim ve askerleri Kûrtlerden öyle nefret etmektedir ki Kûrtlerin ölûmû 
onlar için sevinç kaynagidir. Nitekim kervandakiler yorgunluk ve halsizlikten yol- 
da kalip öldûklerinde mûlazim sevinerek “kabuklarm azalmasiyla başariya ulaşacak 
Turan” der. Bu yûzden de onbaşi, çavuş ve askerlere dönûp bir kez daha egemen bir 
Tûrkçeyle “Arkadan yandan sûrûn dûşûrûn be topdan” der. Bunun ûzerine askerler 
kirbaç ve kihçlarla kervanm arasina dalip hepsini öldûrûrler (Bedir-Xan C., 2012: 274). 

Bu şekilde Celadet, bu şiirde bir yandan Tûrkçe’yi bize egemenlerin hakaret dili 
olarak gösterirken diger yandan hayvanlarmi bile sömûrûge halktan daha degerli 
gören sömûrgeci zihniyetin öznelerine dikkat çekmektedir. Bu da bize Fanon’un 
“sömûrgecinin yerliden söz ederken kullandigi dil, zoolojik (hayvanbilimsel) bir 
dildir” (2001: 40), yani onlan tammlamak için hayvanlarla ilgili kelimeleri seçerler 
tespitini hatirlatmaktadir. Bu şiirde de yaşli adamm ölûmû için “geberdi”, kervamn 






yola koyulmasi içinse “suriin” gibi hayvanlarla ilintili iki tabir kullamlmiştir. Bu 
nedenledir ki Aime Cesaire sömiirgeciligi nesneleşme ile bir tutmakta (2005: 77) ve 
bu şekilde sömiirge insanlann iradesizleştirilmesinden bahsetmektedir. 

Celadet Alî Bedirxan, “Ber Tevna Mehfûrê” öykusunde yine kolonyalist öznelerin 
zulmûne ve Turkçe’nin kolonileştirilen halka karşi bir silah olarak kullamlmasma 
dikkat çekmektedir. Bu öykûde Rindê ile Zîzê bir hali dokuma atölyesinde çahşmak- 
tadir. ikisi de Turkçe bilmemektedir ve ustabaşilan onlara Turkçe kufretmektedir. 
Rindê ile Zîzê kendi aralarmda konuşurken onlara “Yine mi lakirdi Kurd piçleri” 
der, o zaman ikisi de kendilerine kûfredildigini anlar ama çaresizlikten ses çikara- 
mazlar. Rindê ile Zîzê dişmda hah dolcuma atölyesinde çalişan kizlar az çok Turkçe 
bilmektedir, Celadet onlarm Turkçe ögrenmelerine sebep olarak kendini savunmayi 
gösterir (Bedir-Xan C., 2012: 53). ZiraTûrkçe kolonyalist öznelerin dilinde bir silah 
olarak kullamlmaktadir, kolonileştirilen özneler de kendini savunmak için Tûrkçe 
ögrenmektedir. Bu öykûde de ezilenler kolonyal bir simge olarak Tûrkçe’yle karşi 
karşiya kaldiklarmda, Tûrkçe bûtûn kuçûltûcu gûcuyle onlann tepesine bir bomba 
gibi inmekte ve acismin nişanesi olmaktadir. 

Celadet Alî Bedirxan, Herekol Azîzan mustear adiyla “Biyaniyekî di Kurdistanê 
de Çi Dîtine (Bir Yabancmm Kûrdistan’daki Gözlemleri)” adh röportajda yabanci 
bir gazetecinin agzmdan Tûrk devletinin uygulamalarma ve halk ûzerindeki zulmûne 
dilckat çeker. Gazeteci, Kûrdistan’da dolaştigi alti ay zarfmda pek çok dehşet verici 
olayla karşilaştigmi belirttikten sonra bunlardan birini detayli olarak anlatir. Buna 
göre, 50-60 yaşmdaki ihtiyar bir Kûrt, kucagunda iki yaşmda bir çocuk varken yol- 
da yirmi yaşmdaki bir Turk jandarmasmm kufûrlerine maruz kalir. Jandarma yaşli 
adami kirbaçlamaktadir, buna ragmen yaşli adam kucagmdaki çocugu korumak için 
jandarmayabakar ve yûzûne gûlûmser (Azîzan, 2012: 310). Yine gazeteci bir gûn 102 
yaşmdaki dostunu ziyaret için bir köye gider. Jandarma silahlari toplama amaciyla 
köye baskm yapar, köyûn gençlerini toplayip akibeti belirsiz bir şekilde götûrurler. 
Köyde bir çaki bile bulunmadigi halde yaşli adama sataşirlar, onu yere atip ayagmdan 
kan gelinceye kadar elli defa coplarlar. Yaşli adam yataga dûşer, gazeteci ona dayak 
yeme sebebini sordugunda önce “Kûrt oldugum için” der, sonra korku ile etrafma 
bakip “yok yok yanliş söyledim, önceden Kûrt idim, şimdi Tûrkûm, bu ûlkede herkes 
Tûrktûr” der. Celadet, gazetecinin agzmda dökûlen Tûrkçe “Turk en bûyuk millet, 
Tûrkiye’de yaşar Turk, yok başkasi” gibi sözlerle Tûrk egemenligine ve onun Kûrt- 
lerin admi ortadan kaldirma gayretine dikkat çeker. Bu şekilde Tûrkiye Devleti’nin 
Kûrtlerin varligma ve kimligine tahammûlsûz, asimileci ve zorba yuzûnû gösterir. 

4. Hawar’da Sindirilmiş Öznelerin Diriltilişi ve Anti kolonyal bir Imge 
Olarak Intikam 

Sindirilmiş öznelerin ve kolonileştirilmiş gruplarm diriltilişi konusunda kolon- 
yalizm teorisyenleri arasmda farkli göruşler vardm Gayatri Spivak’a göre ezilen 





gruplarm ve sindirilmiş öznelerin sesini diriltmek mumlciin degildir (Loomba, 2000: 
261). Buna karşilik olumlu göriiş ve gayretleriyle, anti kolonyal teorisyenler arasmda 
Albert Memmi’nin tabiriyle “Ûçiincii diinyanm peygamberi ve sömiirge yikiciligi- 
nm romantik kahramam” olarak Frantz Fanon karşmuza çikmakta ve sindirilmiş 
öznelerin diriltilebilecegini savunmaktadir. Fanon, sömiirgeciliktenkurtuluşu ulusal 
çerçevede miimkiin görmektedir. Fanon’a göre kaynagmi ulusalliktan alan her şey 
halk için dogrudur ve yol göstericidir. Bu gerçeklik ulusun yiikselişini beraberinde 
getirmekte ve sömiirgeci rejimlerin iktidarim sarsmaktadir (2001: 47). Aime Cesaire 
sömiirge halklarm temel sorununu ulusalhk çerçevesinde ele almakta, ulusal sorun- 
larm smifsal miicadele ya da kapitalizm ve sosyalizm karşiti miicadele çerçevesinde 
ele ahnmasma karşi çikmaktadir. Zira ona göre smifsal miicadele sömiirge halklarm 
sorunlanm çözemez (Cesaire, 2005: 29). 

Hawar' da ilk kez Flevindê Sorî ulusu, sömiirgelikten kurtuluş giicii ve halkm kur- 
tuluş yolu olarak tammlar. Yazar “Yeqyetîman (Birligimiz)” adh yazismda ulusalhgi 
halkçihk dini olarak adlandirmakta ve Mustafa Kamil, Sa’d Zeglul, Yusuf Mazini, 
Garibaldi, Waşington de Valira, Gandi ve Agn başkaldinsmm lideri ihsan Nuri Paşa 
gibi anti kolonyal ulusal miicadelecileri bu dinin peygamberleri olarak tamtmaktadir. 
Ona göre bu dinin kutsal kitaplan özgiirliik ve bagimsizhk bildirileri, dua ve zikirleri 
ise ulusal marşlardir (Sorî, 2012: 214). Bu konu Hawar’m 18. sayismda Celadet Alî 
Bedirxan tarafmdan da işlenmektedir. Celadet de Hevindê Sorî gibi Kurdayetî’yi yani 
Kiirt ulusçulugunu Kiirtlerin dini olarak göstermekte ve “Pendên Ayîna Kurdaniyê 
(Kiirtliik Dininin Ögiitleri)” başligi altmda Kiirt gençlerine yol yordam göstermekte- 
dir (Bedir-Xan C., 2012: 286). Yalmz Hevindê Sorî ve Celadet degil, Hawar 'm diger 
yazarlari da sömiirgeciligin yikihşmi ulusal kimligin inşasi ve millî kahramanlarm 
yaratilmasi ile miimkiin görmektedir. Bu yiizden Hawar edebiyati bir yamyla millî 
bir edebiyatken diger yaniyla da anti kolonyaldir. Bu nedenle Hawar ’m pek çok 
metninde edebî karakterler ulusal özgiirliik ve Tiirklerin sömiirgeci iktidarmi yikma 
yolunda ulusal kimliginin farkma varmakta ve bu kolektif kimlik ile olumlu ve aktif 
bir rol iistlenmektedir. 

Hawar ’m edebî metinlerinin karakterleri ulusal kurtuluş çerçevesinde anti ko- 
lonyal özellikleri ile öne çikarlar. Hawar yazarlari, kahramanlarmi ulusal anlamda 
olgunlaştirmak için çogu kez vatanm bastirihş ve ulusal degerlerin ayaklar altma 
alimş göriintiilerini kullamr ve halk ve iilkenin acilarmdan anti kolonyal ulusal şah- 
siyetler yaratirlar. Bu nedenle Hawar yazarlan edebî metinlerinde trajik olaylarla 
uyanma ve bilinçlenme zeminini hazirlarlar. Fanon’un tabiriyle “sömiirgelikten kur- 
tuluş hiçbir zaman fark edilmeksizin olup bitmez”. Bundandir ki sindirilmiş özne, 
gerçekliginin farkma vardigmda yeni bir gözle kendine ve etrafma bakar ve bu yeni 
göriişle mevcudiyetini kökiinden degiştirir. Bu sayede sindirilmiş özne seyircilikten 
kaderini belirleyen bir aktiviste döniişur (Fanon, 2001: 34-35). Bu nedenle sömiir- 
gelikten kurtuluş ancak yeni insanlarm yaratihşi ile miimkiin olur ki bu yeni insanlar 



mûcadeleci bir coşku ile sömurgecilik gerçegini yener ve ezilen ulusun özgûrlûgûnû 
garanti altma alir. 

Hawar yazarlari, Tûrk kolonyalizmini kirmada en çok gençlerle konuşurlar. Zira 
gençler degiştirme gûcûne sahiptir ve kolonyal iktidan ortadan kaldirabilirler. Bu 
nedenle Celadet Alî Bedirxan “Xwe Binas” yazismda gençlere seslenir, evvel emirde 
genç smifi ayaga kaldirmak ister. Yazar, “Sen kimsin? Hangi millet ve îrktansm? 
Dilin nedir? Tarihte neydin? Bugûn ne haldesin? Bundan nasil kurtulabilirsin?” 1 *gibi 
sorularla Fanon’un bahsettigi bilinçlenme ve uyamşi gerçekleştirmek ister. Zira bu 
sorularm cevabi gençleri ulusal realiteye çekecek ve onlara yeni bir dûnyanm kapisim 
açacaktir. Celadet’e göre Kûrt gençleri mûcadele zamanmda (sömûrge durumunda) 
dûnyaya geldiklerinden öliimû göze almalidir. Zira kökleri Med ve Arîlere ulaşan 
kadim bir milletin boyundurugu kabul etmesi beklenemez. Ona göre gençlerin ama- 
ci vatanm ve milletin kurtuluşu olmahdir, amaçlarmm adi Kûrt olmali, Kurdayetî 
olmali, Kûrdistan olmali. Yazar ûlkeyi dagilmiş bir bedene benzetir ve bunu birligin 
olmayişma baglar (Bedir-Xan C., 2012: 286). Bu nedenle Kûrt gençlerinin şahsmda 
eski eksiklik ve hastaliklardan armmiş yeni insanlar yaratmak ister. 

Celadet bu yeni insan yaratma gayretinde Kûrt kizlarma da yer verir. Bu nedenle 
yazinm son paragrafmda Kûrt kizlarma seslenerek “Ey Kiz! Bu sözlerde senin hissen 
de az degildir, zira bu genci sen egiteceksin, onunla yaşayacaksm ve onunla ölecek- 
sin” der (Bedir-Xan C., 2012: 290). Bu şekilde Celadet genç kizlara, genç erkeklerin 
yanmda yardimci görevi vermekte ve onlari etkin aktör olarak mûcadele meydanma 
çagirmaktadir. Nitekim Hawarm edebî metinlerinin çogunda kadm ulusal mûcade- 
lede erkegin yanmda yer almakta ve ondan aşagi kalmamaya çahşmaktadir. 

Kamiran Alî Bedirxan da “Herwekî Hate Gotin (Söylendigi Gibi)” yazismda 
gençlere seslenmekte, bir yandan mûcadele ve vatan mûdafaasi için onlan şevklen- 
dirmekte, öte yandan kaçiş ve uyuşuklugu rûsva etmektedir. Kamiran’a göre vatan 
yolunda ölmek “gûzef’dir, onu birakip kaçmak ise “rezillik”tir. Bu yûzden Kûrt 
gençlerine döniip yûksek sesle “Gögstinûzû ve bedeninizi yigitçe ve memnuniyetle 
vatan, kadm ve çocuklanmza siper edin! Kalkm... Kalkm gençler! Savaş için kalkm! 
Yûreginiz hiçbirzamanuyuşukolmasm!!.. Ölmek degil korku acidir” der. Kamiran 
gençlerin mûcadelesinde uyuşuklugun öniine geçmek için “revîn” yani kaçmak sö- 
zûntin Kûrtçe olmadigmi belirtir. Kaçan, kansim ve çocuklanm, vatan ve namusunu 
dûşmana teslim etmiş olur, bu yûzden gençlere seslenir: 

Birak gögsûnde vatan savaşmm gûlleri açilsm! Dûşmanm çoklugundan, coşkun- 
lugundan korkmayin!! Saldirganm ûstûne atlaym! Yaşamsal korkular yûreginizde yer 
edinmesin!! Yûreginiz aydm olsun, yûreginiz şad olsun, ölûmûn gölgesinde vatanm 
özgûrlûgû, emniyet ve namus saklidir. Kûrdistanm sevinç gûneşi ölûmûn gölgesinden 
atlayacaktir. Kiymet, buyûklûk, şöhret ölumûn gölgesinde gizlidir (Bedir-Xan K., 
2012:378-379). 


1 * Bu yazi Ataturk’un “Ey Tuk Gençligi”ne altematif olarak yazilmiş intibaim veriyor. 




Bu şekilde Kamiran Alî Bedirxan, vatan yolunda canim feda edenleri övmekte, 
miicadele mhunu diriltmektedir. NitekimZ/awar’daki edebî karakterlerin hepsi ulusal 
kimligi ve mucadeleciligi ile öne çikmakta, bu da onlarm Celadet ve Kamiran’m bu 
sözlerinin etkisi altmda yaratildigmi göstermektedir. 

Sindirilmiş öznelerin diriltilişi Hawar ’da belli bir sira içinde gerçekleşmektedir. 
Önce kolonyal giiçler bir köye, şehire ya da gruba saldirmakta ve çogu kez de öykii 
kahramanmm babasmi öldiirmektedir. Bu şekilde sömiirgeci giiçlerin zuliim ve bas- 
kisi sindirilmiş özneyi uyandirmakta ve yiireginde intikam duygusunu hareketlendir- 
mektedir. Bu duygu edebî karakteri miicadeleye sevk etmekte ve böylece kahraman 
diişmam kovmak ve halkini ve yurdunu koramak için kendini feda etmektedir. Bu 
gerçekleştiginde Celadet’in de belirttigi iizere, Kiirt genç kiz ve ogullan yan yanadir 
ve gerektiginde Kiirt kizlan da Kiirt ogullari gibi öne çikmakta ve miicadelede on- 
lardan geri kalmamaktadir. Denilebilir ki Hawar 'da sindirilmiş öznelerin diriltilişi 
bu esas ûzerine gerçekleşmekte ve sesleri bunun sonucunda yukselmektedir. Bu 
çerçevede şimdi Hawar 'm edebî metinlerinde sindirilmiş öznelerin diriliş sûrecine 
göz atip bu metinlerdeki karakterleri tamtacagiz. 

Rindê ile Zîzê Celadet’in “Ber Tevna Mehfûrê” öykûsûnûn iki kiz karakteridir. 
Şeyh Said başkaldmsi döneminde babalan öldiirûldûkten sonra anneleri ve kûçûk 
kardeşleri Gefo ile şehre yerleşirler. Her iki kizkardeş kûçûk kardeşlerinin okul 
masrafmi karşilamak için hali dokuma atölyesinde çalişirlar. Zira şehit babalarmm 
vasiyeti geregi kardeşleri Gefo okumali, diinya nizamim ögrenmeli ve dûşmanm 
karşisma gûçlû bir özne olarak çikmahydi. Bu yûzden kiş gûnû her iki kizkardeş 
incecik elbiseleri ile çahşmakta ve ustabaşilannm hakaretlerine katlanmaktaydilar. 
Kûçûk Zîzê soguktan iş yapamaz hale geldiginde Rindê ona çalişma gayelerini anlatir 
ve bunun ûzerine Zîzê bu kutsal amaç için daha fazla çalişip daha fazla para kazamr. 
Görûldûgû ûzere her iki kiz karakter kardeşlerinin bilinçli ve gûçlû biri olarak dûş- 
manla yûzleşmesi için onun hazirlanma sûrecine aktif olarak katilmakta ve ulusal 
soramluluklanm hakki ile ifa etmektedirler. 

“Hevind” piyesinde Hevind vatan mûdafaasi için Agn başkaldmsma savaşçi ola- 
rak katilmiş kûçûk bir oglan çocugudur. Her ne kadar yaşi kûçûk de olsa başkaldirmm 
amacmi iyi özûmsemiştir ve bilinçli hareket etmektedir. Top ve bombalar altmda bile 
etrafi ile şakalaşmakta ve herkesi kendine gûldûrmektedir. Cesaretiyle dûşman siper- 
lerinden el bombasi toplayip Qeşem ile Menîje’ye “Size elma topladnn” demektedir. 
Dûşman kuvvetleri Kûrt savaşçilann bulundugu tepeye hûcum edince Serwer Beg’in 
istegi ûzerine lcadm ve çocuklar savaşçilardan aynlir. O zaman Hevind kendisinin de 
savaşçilar arasma almmasi için doktora yalvanr ve sonunda onun yardnmyla direniş- 
çilere katilir (Bedir-Xan C., 2012: 333). Celadet Alî Bedirxan, Hevind karakteriyle 
bir çocugun şahsmda yetişkin bir adamm cesaretini göstermekte ve ûlke çocuklannm 
vatan mûdafaasmdaki aktif ve gûçlû rolûne işaret etmektedir. 





Qeşem ile Menîje piyesin iki kadm karekteridir ve nişanhlan Felemez ve Gurgîn 
ile beraber dört yildir dagda savaşm içindedirler. Her iki karakter cephede degil, 
nispeten giivenli bir bölgededir. Top ve silah sesleri geldiginde Menîje nişanhsi için 
aglamakta ama Qeşem onu yiireklendirerek savaşanlarm hepsinin onlarm kocasi ve 
abisi gibi oldugunu belirterek ona ulusal duruşu hatirlatir. Diişman askerleri yakla- 
şmca onlar da silaha sarilip diişmanla yiizleşir. Bu arada Menîje diişman uçaklan- 
nm bombasi ile yaralamr. Buna ragmen direnişçilerle siviller birbirinden ayrilacagi 
zaman ikisi de direnişe katilmak ister. Lewend Aga’ya döniip “Biz de savaşçi degil 
miyiz, göziinle gördiin nasil savaştigimizi” derler. Lewend Aga onlari sanlir ve si- 
lah olmadigmi söyler. Bunun iizerine Qeşem “Keşke kiz olmasaydik” der. Celadet, 
Qeşem ile Menîje gibi fedakarhk ve yiiksekgöniilliikleri ile öne çikan iki kadm ka- 
rakter vasitasi ile Kiirt kadmlannm da vatan miidafaasmda diişmanla karşi karşiya 
gelebilcegini, gerektiginde kahramanca savaşabilecegini göstermek istemektedir. 

“Hevind” piyesinde Serwer Beg de ömek bir şahsiyettir. Başkaldmmn kumandam 
olan Serwer Beg son çatişmada yaralamr. Herkes öldiigiinii samr, ama o gözlerini açip 
“heniiz ölmedim” der. Ölmeden evvel arkadaşlarma son direktiflerini verip Qubad’a 
“Kanli gömlegimi amcakizima götiiriin, oglumu içinde bûyiitsiin, onu çabuk yetiş- 
tirsin ve milletinin hizmetine soksun. Millet daha fazla bekleyemez. Ona canfeda ve 
serdengeçtiler lazimdir. Anasma böyle söyle” der. Serwer Beg son sözlerinde “her 
yerde yigitlik, her yerde Kurtluk; ama dûşman egemen, biz her yerde zayif ve dûzen- 
siziz, bu yûzden de boyunduruk altmdayiz” der (Bedir-Xan C., 2012: 327). Serwer 
Beg bu sözleriyle Kûrtlerin boyunduruk altmda oluşunu ve zayifligmi itiraf etse de 
hiç umutsuzluga kapilmaz ve zafer umudunu kanli gömlegi ile sonraki nesillere 
havale eder ve yuksek bir sesle ogluna cesaret ve mucadelesini miras birakir. Ayrica 
millî bir özne olarak oglunun egitimi vazifesini de kansma verir ve böylece erkek, 
kadm ve çocuk zafer yolunda ulusal kurtuluşun ortaklari olurlar. 

Hawar dergisinde Nûredîn Ûsif da millî karakterler yaratma konusunda oldukça 
başanhdir. Gulê öykûsûnde iki ilgi çekici karakterkarşimiza çikmakta; bunlardan ilki 
Gulê, öykûnûn başkahramamdir ve Şadiyan köyûndendir. Birkaç yd önce babasi onu 
zorla istemedigi biriyle evlendirmiştir. Bunun iizerine Gulê kocasmi öldiiriip eşkiya 
olan Qoço’nun peşine dûşer. Bu nedenle köylûler Gulê’ye kötû gözle bakmakta ona 
“Kahpe Gulê! Namussuz Gulê” demektedirler. Qoço çogu kez onu kirbaçlamaktadir, 
ancak Gulê onu himayecisi gördugûnden sesini çikarmaz, haline razi olur. Askerler 
Şadiyan köyûnû kuşatmca o da köyûn savunmasi için Qoço ve köylûlerle beraber 
silaha sanlir. Dûşman köye yaklaşmca Gulê köyû ve hamisi Qoço’yu savunmak için 
bir çare arar, eline hançeri ahp ortadan kaybolur. Qoço, beraberinde kirk köylû ile 
beraber pusu kurmuş dûşmam beklemekteyken bu esnada gözcûlerden biri diişman 
yönûnden birinin geldigini söyler. Herkes “Kahpe Gulê” bizi tuzagi dûşûrdii der, 
Qoço çaresizce tûfegini ona dogrultur ve onu vurur. Sonradan anlaşihr ki Gulê gizlice 




diişman zabitinin çadmna gidip başmi gövdesinden ayirmiştir. Bu durum karşismda 
Qoço, “Bana en biiyiik giinahi işlettiniz, Kahpe Gulê’ye kahpelik ettik!” der. 

Öykiiniin ikinci kahramam da Qoço’dur. Diişman Şadiyan köyiinii kuşatmca 
Qoço, sekiz adamiyla gelip köyliilere “Köyliiler! Onbeş yildir giinah işliyorum, hal- 
ki öldiiriiyorum, kötiiliik yapiyorum. Giinahlarimi omuzumdan atmak için diişmam 
ulkeden çikarmaya yemin ettim” (Ûsif, 2012: 489-490) diye seslenir. Bu şekilde 
Nûredîn Ûsif iki gunahkar karakterden iki millî kahraman yaratir ve vatanm meşru 
mûdafaasi ve dûşmanm çikarilmasi çerçevesinde toplumun olumsuz karakterlerini 
dönuşturerek onlara meşruiyet saglar. Öykude duşman işgali ezilen özneleri sus- 
turmamakta aksine olumsuz karakterlerin dönûşum zeminini hazirlayarak seslerini 
yukseltmektedir. 

“Hevîna Perîxanê (Perîxan’m Sevdasi) öykûsûnde on sekiz yaşmdaki kadm baş- 
kahraman Perîxan’m Tûrklere karşi söndûrûlemez, derin ve benzersiz birkini vardir. 
Arkadaşi Eyşe ile bahçede oynarken o Kurt askeri, Ayşe ise Tûrk askeri olur. Derin 
nefreti yûzûnden oyun oldugunu unutup Eyşe’ye taş, tahta ve tokatla saldmr, onu 
yenince de millî marşlar söyleyip “Yaşasm Kûrt! Yaşasm Kûrdistan” der. Perîxan’m 
babasi Mûsa Beg, hiç oglu olmadigi için onu erkek gibi yetiştirmiştir. Her akşam 
babasi kizrna sarildigmda gözlerine bakar, ona “Senin gözlerinde Kûrdistan’m lcade- 
rini ve ûmitlerimin gerçekleşecegini göruyorum” der. Mûsa Beg halkmin özgûrlûgû 
ve onuru için gizli bir cemiyeti yönetmektedir. Duşman bundan haberdar olunca 
onu askerî karargaha götûrûp infaz eder. Onun ölûmiinden sonra Perîxan babasmm 
ögûtlerini hatirlar, babasmm ve yurdunun intikami için onun yolundan gitmeye karar 
verir. Okulunu bitirdikten sonra babasmm yönettigi cemiyetin aktif bir ûyesi olur. 
Cemiyet, Kûrdistan’m mûstemleke valisi olan Tûrk komutamm bir Tûrk bayrami 
gûnûnde öldûrmeye karar verince Perîxan gönûllu olarak ortaya atilir. Bayram gûnu 
beyaz ve ipekli elbisesini giyip bombayi çiçegin altma yerleştirerek şehir halki adma 
duşman kumandanmi karşilamaya gider. Perîxan ona yaklaşmca bombayi patlatir, 
kendini ve işgal kumandamm öldiirûr. Bir sûre sonra arkadaşlari olay mahaline ge- 
lirler. Yeri biraz kazmca Perîxan’i, elleri mûstemleke valisinin bogazma kilitlenmiş 
bir halde bulurlar (Ûsif, 2012: 622-624). Nûredîn Ûsif, Perîxan karakteri ile Kûrt 
kadinim öylesine guçlu gösterir ki o, bilgi, guç ve cesaretiyle Kûrdistan kolonyal 
yöneticisini ortadan kaldirabilir ve milletini gururlandirabilir. Bu açidan Perîxan 
Hawar ’m edebî karakterleri arasmda en guçlûsûdûr ve sömurge karşithgi çerçeve- 
sinde en başarih ömektir. 

Kamiran Alî Bedirxan da öykûlerinde anti kolonyal mûcadeleci karakterler ya- 
ratmaktadir. “Lawikê Min (Oglum)” öykusûnde Gurgîn, daha yeni evli oldugu halde 
başkaldri başlaymca silaha sarilip savaş cephesine gider. Bu zaman zarfmda bir 
oglu olur. Gurgîn bir gûn kanli elleriyle eve gelip oglunu beşikten çikarir ve “Tacîn! 
Yûregin Kûrdistan’a yardim içindir. Kanm savaşta vatan ugruna dökmek içindir” 
der. Bu olaym ûzerinden beş yil geçtikten sonra oglu “Anne, babama yaz, de ki ben 








biiyudûm, kalbim Kurdistan sevgisi ile atiyor, gûcûm Kûrdistan’a yardim için, ka- 
mm savaşta vatan ugruna dökmek içindir” der (Bedir-Xan K., 2012: 61-62). Öykû 
de Gurgîn bugûnûn savaşçisi iken, oglu Tacîn gelecekte babasmm yerini alacak ve 
kurtuluş mûcadelesini siirdiirecek kişidir. Böyle bilgece sözleri beş yaşmdaki bir 
çocugun agzmdan duymak edebî açidan problemli de olsa Kiirdistan halkinm gûçlû 
iradesini göstermesi bakimmdan ilgi çekici bir örnektir. 

“Mêrê Min di Şerî de ye” öykûsûnde de başkaldin birbirlerini on yildir seven 
Zîn ile Zend’in dûgûn gûnû başlar. Zend karisiyla yalmz bir gece geçirebilir, sabah 
altida erkenden kirk Kûrt genciyle beraber cepheye gider. Soguk ve karanhk bir ge- 
cede karisim özler ve tûfegini arkadaşma verip eve gider. Kapiyi çalar, “Ben Zend, 
kocan” der. Zîn kapiyi açar ve soguk ve tatsiz bir bakişla “Benim kocam yurttaşla- 
nyla beraber savaşta” deyip kapiyi kapatir (Bedir-Xan K., 2012: 95). Zîn’in tavn 
Kûrt kadinmm vatan savunmasmi şahsi duygulanndan iistûn tutan bilinç ve saglam 
yûrekliligini göstermektedir. 

“Du Egîd (iki Yigit)” öykûsûnde Kamiran Alî Bedirxan iki isimsiz Kûrt yigidin- 
den söz eder. Her iki savaşçi da başkaldirmm kmlmasmdan sonra esir dûşmûştûr. 
Savaşçilardan biri ölûmû bu durumdan yeg görûr. Digeri “Eger karim ve çocuklanm 
olmasaydi ben de ölmek isterdim” der. Arkadaşi ona “Kadm ve çocuk nedir? Benim 
yûregimde daha yûksek bir kor var, yurdumu kaybettikten sonra hiçbir şeyin kiymeti 
yok” diye cevap verir. Arkadaşmdan cesedini Kûrdistan’a götûrûp gömmesini ister: 
“Kûlahimi gögsûmûn ûstûne koy, tûfegimi elime ver ve hançerimi belime tak. Top 
sesleri ve at kişnemeleri gelinceye dek bir nöbetçi gibi bekleyecegim mezarda. Kûrt 
yigitleri mezanmin ûstûnden geçince vatanm kurtuluşu için silahimla kalkip onlara 
katilacagim” (Bedir-Xan K., 2012: 27) der. Bu şekilde Kamiran Alî Bedirxan, yenilgi 
esnasmda da karakterlerinin umutlarmi diri tutmakta ve babanm intikammi ogluna 
aktarmaktadir. 

Hawar’m anti kolonyal söyleminde intikam önemli bir yer tutmaktadir. Zira 
Hawar yazarlan Şeyh Said ve Agn başkaldmlarmm yenilgiye ugramasi nedeniyle 
Turk devletine derin bir öfke ve kin duymaktadir. Yukanda görûldûgu ûzere edebî 
karakterlerin çogu bastmlan başkaldmlann intikamcisi olarak karşnmza çikmaktadir. 
Ustelik yalmz edebî karakterler degil Kûrdistanm çiçekleri de Kiirt ve Kûrdistan’m 
intikammda bu edebî karakterlere eşlik etmektedir. Kamiran Alî Bedirxan’m “Dil- 
diziya Gulekê” öykûsûnde dûşman zabiti bir gece sevgilisi ile beraber bir Diyarba- 
kir bahçesinde gezmektedir. Bu bahçe Şeyh Said ve arkadaşlannm gömûlû oldugu 
çukurun ûzerindedir. Bu biiyûk bahçenin içinde kir çiçekleri, reyhan, lale, menekşe 
ve daha çeşit çeşit çiçekler vardir. Bu bahçedeki bir gûl her gece açilmakta ve bir 
yabancmm eli ona uzandigmda yapraklan kapanmaktadir. Dûşman zabiti bu bahçede 
dolaşirken efendilik taslarcasma sert adimlarla çimenlere basmaktadir. Bu yûzden 
zayif çimenler kmlmakta, çiçeklerin yapraklan dagilmaktadir. Zabit o gûlûn önûne 
gelip ona el uzatir, gûl kendini korumaya çalişrr ama kopanhr ve zabitin elinde 





sinesini yirtip açilir. Zabit ve sevgilisi onu koklaymca da anmda öliirler. Kamiran’a 
göre yalmz vatan miicadelesine katilanlar bu giiliin göniilçeliciligini bilirler, zira o 
giil Kiirdistan’m umutlannm nişanesidir, her bir yapraginda binlerce yaralmm iniltisi, 
binlerce şehidin öcii, binlerce yetim ve dulun gözyaşlan ve binlerce yurttaşm yasi 
sakhdir (Bedir-Xan K., 2012: 69-70). Bu yiizden de Kiirt savaşçilarmm yoklugunda 
intikam vazifesini iistlenmekte ve Kûrt savaşçilan gibi sömurgeligi reddediş mesaji 
vermektedirler. 

Telet Qedûr’m “Kulîlkên ko ji Kurdistanê Tên (Kûrdistan’dan Gelen Çiçekler)” 
öykûsûnde Kûrdistan daglannm çiçekleri ulusal bir imge olarak karşimiza çikmak- 
tadir. Bu öykûde çiçekler her yil bir yerde toplanmakta, her biri yaptigi bir işi anlat- 
makta ve en iyi işi yapan ödûllendirilmektedir. Toplanti gûnû bûtûn çiçekler gelir 
ama Nergiz, Papatya ve Gelinci k eksiktir. Bir zaman sonra bu iiç çiçek kan ter 
içinde içeri girer. Geç kalma sebepleri sorulunca özûr dilerler ve çok uzaklardan, 
Kûrdistan daglarmdan geldiklerini belirtirler. Orada vatan ve millet yolunda şeref ve 
onurlanyla savaşip öldûrûlmûş ûç Kûrt savaşçismm cesedine rastladiklarmi ve arka- 
daşlan gelip onlan gömûnceye degin onlara gölgelik olduklarmi anlatirlar. Bunun 
ûzerine diger çiçekler onlan omuzlarma alip alkişlarlar ve o yilin ödûlûnû de onlara 
verirler (Qedûr, 2012: 506). Bu öykûde çiçekler, Kûrdistan şehitlerine saygilanyla 
vatan savunmasmda taraflanm belli etmekte ve Kûrt savaşçilarmm fedakarligimn 
ifadesine vesile olmaktadir. 

Bûtûn bu ömeklerde anti kolonyal bir imaj olarak intikam, Hawar dergisinin 
edebî karakterlerinin canlihginm nişanesi olarak karşimiza çikmakta; intikam duy- 
gusu sömûrgeci iktidara karşi mûcadelede ve sindirilmiş öznelerin sesinin yuksel- 
mesinde önemli bir rol oynamaktadir. 

5. Sömurgeci Bilgiye Karşi Hawar’da Anti-kolonyal Bilginin tnşasi 

Michel Foucault ve Edwar Said’in anlatimlarmdan bilginin masum olmadigmi 
ve siyasi işlere ve iktidarlara derinlikli ve siki bir şekilde bagli oldugunu biliyoruz 
(Loomba, 2000: 64). Said’e göre bilgi sömurgecinin öncu kanadidir ve oryantalizm 
admi verdigi bu bilgi katiyen objektif olmayip sömûrgeci iktidarm varhgmi idame 
etmesine hizmet eder (Said, 1991: 320). Zira bilgi alanlan toplum, kûltûrel faaliyet, 
okul, kûtûphane ve hûkiimetlerin etkisi altmdadir; bu yûzden ne bilimsel ne de kur- 
maca eserler tam olarak “özgûr”dûr, hepsi iktidarlarm niyet, faraziye ve hayalleri ile 
smirlanmiştir (Said, 1991: 320). 

Bati tarafmdan Dogu’ya karşi kullamlan bilgi, ulus-devlet sisteminin yayilmasi 
ile bûtûn egemen gûçler tarafmdan ezilen ulus ve insanlara karşi kullamlmiş ve 
devletin kûtûphane, basm ve politik sistemleri gibi ideolojik aygitlari vasitasiyla 
(Althusser, 1989: 29), sömûrge halklara karşi gizli bir silah olarak kullamlmiştir. 
Zira sömûrgeci şiddet epistemik köklere sahiptir ve sömûrge halklann kûltûr, fikir ve 
degerlerine saldirarak mevkisini gûçlendirmektedir (Loomba, 2000: 75). Bu yûzden 




ezilen halklar yalniz savaş alanlarmda degil, bilgi alanlarmda da kendilerine gelip 
farkmdalik yaratmali ve egemenlerin bu bilgi yoluyla yapilan saldmlarma karşi varlik 
ve farkbbklarmi savunmahydi. 

Hawar 'da “hançer” anti kolonyal şiddetin sembolti ise “kalem” de sömurgeci 
bilgiye karşi uyamşmm semboliidûr. Nitekim Kurt başkaldirilannm sonuçsuz kal- 
masmdan sonra Celadet ve arkadaşlarmm hançerden ziyade kaleme yöneldiklerini 
göruyoruz. “Gazinda Xencera Min” adb yazismda Celadet hançerin agzmdan kale- 
min rolûnû vurgulamakta, hançer ile kalem arasmdaki tercihini belirlemektedir. O, 
kalem sayesinde halkmi okuma ve yazma ile, Kûrtçe ile diriltmek ister, milletini bilgi 
sahibi yapmak ve böylece idealine ulaşmayi arzulamaktadir. Madem Kûrt dili inkar 
ediliyor, yazisi ve kitabmm olmamasmdan dolayi kûçûltûlûyor, yalmz konuşma ve 
abşveriş dili olarak gösteriliyor (Bedir-Xan C., 2012: 180), o zaman Kurt kûltûrunû 
korumak, işgalcilerin dil ve ideolojik bilgileriyle halkm bilincini aşmdirmasmm 
önûnu kesmek için Kûrtçe geliştirilmeli ve ilerletilmeliydi. 

Celadet’e göre bu saldin ve “bilimsel” itibarsizlaştirma, okuma ve yeni bir bilgi 
ile ortadan kaldirilmah, Kurt dilinin gelişimi ile çûrûtûlmeliydi. Bu çerçevede Ce- 
ladet, “Zilamek û Zimanek (Bir Adam ve Bir Dil)” yazismda Eliezer Ben-Yehuda 
şahsmda ölû ibrani dilinin bir kişinin bilinç ve emegiyle dirilişinden bahsetmekte- 
dir (Azîzan, 2012: 669). Bu şekilde dil ile bir ulusun dirilişi arasmdaki bagi gören 
Celadet, Kûrtçeyi Kurt ulusunun dirilişinin merkezine yerleştirmektedir. Yine bu 
çerçevede Tûrkiye’de Kûrt dili yasaklandigmda Mustafa Kemal’e mektup yazarak 
bilimsel argûmanlarla Kûrtçeyi savunmakta ve Kûrtçenin pek çok yönden Tûrkçeden 
daha gelişmiş oldugunu ve Tûrkçe’nin Kûrtçe’yi öldûremeyecegini iddia etmektedir. 

Hawar' m pek çok metninde “okumak, kitap, bilgi ve dil” işgale karşi bir mûcade- 
le yolu olarak gösteriliyor. Bu aygitlar nasil ki sömurgecilerin elinde ideolojik işgal 
araçlan olarak kullambyorsa Hawar yazarlannm elinde de direniş ve intikam aygiti 
olarak kullamlmaktadir. Bu nedenle de Hawar yazarlan çogu kez okuma ve bilgiyi 
şiddet sembolleri ile birlikte kullanmakta ve vatanm öcûnû alma yolunda bilgiyi 
hançere yoldaş eylemektedirler. “Tola Welêt” şiirinde şair öç için “Okumaliyim, 
buyuk ve bilgili olmabyim, sonra namli bir kiyici olmaliyim, top ve tûfek kuşamp 
yurdumun öcûnû almabyim” der (Hawar, 2012: 24). “Ber Tevna Mehfurê” öykû- 
siinde Bengî Aga devlet tarafmdan öldiirûlmeden evvel oglu Gefo’nun okumasmi 
ve babasi ile vatanmm öcûnû almasmi vasiyet eder. Bunun için Bengî Aga’nm her 
iki kizi kardeşlerinin okul masrafmi karşilamak, onu okutarak babalarmm ve yurtla- 
rmm intikammi almak için zor şartlarda çabşmaktadir. Öykûde Bengî Aga’nm kizi 
Rindê’nin agzmdan bilginin (okumanm) yurt savunmasi ile olan ilişkisi gözler önûne 
serilir. Ona göre eger abileri Zinar iyice okumuş olsaydi Kurt askerleri Diyarbakir’i 
kuşattigmda askerlerin gmplara ayrilip başka şehirlere gitmesine izin venneyecegi 
belirtilir, daha sonra Rindê kardeşi Gefo’ya dönûp “oku ve yurdu bagimsizlaştir” 
(Bedir-Xan C., 2012: 53) der. “Hevîna Perîxanê” öykûsûnde de Perîxan, babasmm 










öldûrulmesinden sonra onun kutuphanesine gider, alti yil sonra okulunu tamamla- 
ymca da babasmm kurdugu cemiyetin aktif bir ûyesi olur ve bir Tûrk bayrammda 
onlarm Kûrdistan’daki liderini öldiirûr (Ûsif, 2012: 624). 

Bu örneklerden de anlaşiliyor ki Hawar dergisinde okumak ve bilgi, vatanm 
mûdafaasi, intikami ve işgalci dûşmanm çikanlmasi için önerilmektedir. Zaten 
Hawar’ m sloganmda da “Hawar bilginin sesidir, Bilgi kendini tammaktir, kendini 
tammak bize kurtuluş ve iyiligin yolunu açar” denilmektedir (Hawar, 2012: 10). Bu 
da göstermektedir ki Hawar' da bilgiye bir kurtuluş yolu olarak işaret edilmekte ve 
Kûrdistan’m sömûrge halinin fark edilmesi ve kurtanlmasi için bir şart olarak ortaya 
konulmaktadir. Derginin bu idraki ve önemli rolu nedeniyle Tûrk devleti tarafmdan 
ve Mustafa Kemal’in imzasiyla “muzir” bir neşriyat olarak ilan edilmiş ve Tûrkiye’ye 
girişi yasaklanmiştir (Akturk, 2012: 13). 

Sonuç 

Hawar dergisi, Kûrdistan’m paylaşimi ve Şeyh Said ve Agn başkaldmlarmm 
kinlmasmdan sonra çikmaya başlamiştir. Hawar'm kurucu ve yazarlan bu siyasi 
kinlmalarm ardmdan edebiyat yoluyla Kurdistan’m sömûrge haline dikkat çekmek- 
te ve Tûrkiye Devleti’nin egemenligine karşi anti kolonyal söylemle öne çikmak- 
tadir. Derginin kurucusu Celadet Alî Bedirxan ve kardeşi Kamiran Alî Bedirxan, 
Hawar' m anti kolonyal söyleminin inşasmda başat role sahiptir. Aynca Nûredîn 
Ûsif, Cegerxwîn, Osman Sebrî, Telet Qedûr Hecî Elî Begzade ve Hevindê Sorî gibi 
yazarlar da Hawarm bu anti-kolonyal söylemine eşlik etmektedir. 

Hawar yazarlan Kiirdistan’i sömûrge olarak tammlamaktadirlar: Tûrk devleti 
butun baskici gûcûyle Kûrt köy ve şehirlerine saldirmakta, Kurt ayaklanmacilan- 
m şiddetle sindinmekte ve zorba askerleriyle halka zulmetmektedirler. Onlar, Turk 
devletinin Kurtlere yönelik bu şiddetine karşi direnişi, ulusal ve yurtsever bir vazife 
olarak görmekte ve Turkiye Devleti’nin sömûrgeci gucûne karşi şiddeti meşru kil- 
maktadir. Bu meşru kilişm nişanesi olarak da “hançer” dergide aktif bir rol oynamak- 
ta ve çogu zaman yazarlar bu Kûrtperver hançeri övmek için kalem oynatmaktadir. 

Tûrkiye Devleti ve Tûrk şahsiyetler, Kûrdistan’m işgalcileri olarak Hawar 'da 
olumsuz bir göriinûmdedir. Devlet, baski ve ortadan kaldirma aygitlan ile Kurtlerin 
ve ulkelerinin varligi ûzerinde bûyûk bir tehlike oluşturmaktadir. Hawar dergisinin 
edebî metinlerinde yer tutan Tûrk karakterler ya asker ya da idarecidir. Bu karak- 
terler Tûrk devletinin sömûrgeci gucûniin temsilcisi olarak yalmz askeri gûçleriyle 
degil, egemen dilleriyle de Kûrtleri sindirmektedir. Bu yuzden Kûrtlerle yûz yuze 
geldiklerinde, emir dolu bir Tûrkçe ile konuşmakta ve her yönuyle onlar uzerinde 
egemenlik kunmaktadirlar. 

Hawar yazarlari sömûrgeciligin hukmunûn kalkmasmi ulusal bilinçte görmek- 
tedir. Bu bilinci oluştunmak için de Kurtlere yönelik trajik zulum olaylarmi gözler 
önûne sermeye, sindirilmiş öznelerin sesini yukseltmeye ve bu bilinçli şahislar vasi- 




tasiyla direnişe giiç vermeye gayret etmektedir. Bu yii/den //avvar'în edebî metinle- 
rindeki biitiin karakterler ezilen bir ulusun temsilcisi olarak milletin diger fertlerini 
uyandirmak için ömek kişiler olarak seçilmişlerdir. Bu ulusal temsiliyet çerçevesinde 
yalniz Kiirt delikanhlan degil, Kiirt kadm ve çocuklari hatta Kiirdistan’m çiçekleri 
dahi vazifelerini yerine getirmektedir. Bu yiizden Celadet’in Serwer Beg ve Hevind’i; 
Nûredîn Ûsifhn Perîxan ve Gulê’si; Telet Qedûr ve Kamiran Alî Bedirxan’m çiçekleri 
Hawar edebiyatmm cengaverleri olarak öne çikmaktadir. 

Hawar 'da Turk devletinin sömûrgeciligine karşi mucadele yalmz silahli dire- 
nişle degil, bilgi ve okuma ile de yapilmaktadir. Zira Tûrk devletinin sömurgeciligi 
yalmz şiddetle degil, bilginin araçsallaştirilmasi yoluyla da kendini göstermektedir. 
Kûrtçenin yasaklanmasi, Kurt kimligi ve tarihinin itibarsizlaştmlmasi, Tûrk dilinin 
Kurtler arasmda yaygmlaştirilmasi Celadet ve arkadaşlarmi Kurtler arasmda sömur- 
geci bilgiye karşi anti kolonyal bilgiyi yaymaya; okuma ve Kûrt dilini geliştirme 
yoluyla bu saldirilari etkisizleştirmeye mecbur kilmaktadir. Bu yûzden de Hawar ’da 
“bilgi” siyasi bir içerige sahiptir, bir ulusal direniş tarzidir ve ulusun savunmasmda 
hançerden daha önemlidir. 


Çeviri: Mesut ARSLAN* 
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ÇAGDAŞ TÛRKÇE KURMACADA ŞÎDDETÎ YAZMAK: 
TOL VE CENNETÎNKAYIP TOPRAKLARI 

Olcay Akyildiz ve Halim Kara* 


Bu makale toplumdişi birakilmiş gruplarm maruz kaldiklan şiddetin Murat 
Uyurkulak’m Tol: Bir întikam Romani (2002) ve Yavuz Ekinci’nin Cennetin Kayip 
Topraklan (2012) romanlarmda nasil metinselleştirildigini karşilaştirmah olarak in- 
celemektedir. Bu dogmltuda özellikle bu iki roman iizerinden Tiirkiye cografyasmda 
ve toplumunda tecriibe edilen tiirlii şiddet edimlerinin “dile getirilmesi” sorunsalmi 
tartişmayi hedefler. Bir insanm başka bir insana, bir toplumun başka bir topluma, 
toplumun bireylere ya da bir devletin bireylere ve topluma karşi uyguladigi fiziksel 
ve psikolojik eziyet olarak tammladigimiz şiddet * 1 , her iki metnin kurgusunda, izlek 
ve söylemlerinde belirleyicidir. Hem Uyurkulak hem de Ekinci, romanlarmda şid- 
detin özelde Tiirkiye toplumunun, genelde ise insanhgm surekli tekerriir eden temel 
meselelerinden birisi oldugunu vurgularlar. Dolayisiyla, her ne kadar bu edebiyat 
metinlerinde tasvir edilen şiddet metinsel olsa da, bu romanlar, temelde tarihsel 
olarak bilineni ya da aşikar olam kurmacanm temel konvansiyonlan aracihgiyla 
hikayeleştirdikleri ya da kurguya aktardiklan için, Tiirkiye’deki siyasi, toplumsal ve 
kiiltiirel şiddetin -bu çerçevede şiddetin- içyiizii hakkmda önemli ipuçlari verirler. 
Bunu yaparken söz konusu şiddetin bir eleştirisini de sunarlar. Tam da bu yiizden 
Uyurkulak ve Ekinci’nin romanlarmdaki şiddet eleştirisi, Walter Benjamin’in ifa- 
desiyle genelde diinyada, özelde ise Tiirkiye cografyasmdaki “şiddet tarihinin fel- 


* Yrd. Doç. Dr. ve Doç. Dr„ Bogaziçi Universitesi Tiirk Dili ve Edebiyati Bölûmu. 

1 Şiddetin tarihsel, toplumsal, siyasi, kûltûrel ve zihinsel tezahûr biçimleri ve felsefi, hukuksal 

tartişmalan için bkz. Idelber Avelar, The Letter of Violence: Essays on Narrative, Ethics 
and Politics (New York: Palgrave Macmillan, 2004); Walter Benjamin, “Şiddetin Eleştirisi 
Ûzerine,” Şiddetin Eleştirisi Ûzerine içinde, haz. Aykut Çelebi (îstanbul: Metis Yayinlan, 
2010), s. 19-42; Jacques Derrida, “Yasanin Gûcû: Otoritenin Mistik Temeli,” Şiddetin 
Eleştirisi Ûzerine içinde, haz. Aykut Çelebi (îstanbul: Metis Yayinlan, 2010), s. 43-133 ve 
Slavoj Zizek, Violence: Six Sideways Rcflections (New York: Picador, 2008). 



sefesidir.” Başka bir ifadeyle bu anlatilardaki şiddet temsili özûnde “şiddet tarihinin 
felsefesidir, çunku salt sonuca ilişkin fikir bile, onun zamansal verilerine dair eleşti- 
rel, aynştmci ve tayin edici bir görûşû olanakli kilar” 2 ve şiddetin tezahûr biçimleri 
konusunda farkmdahk yaratir. 

Uyurkulak ve Ekinci’nin anlatilari şiddeti mûnferit ya da kuraldişi bir olay ya 
da davramş olarak metinselleştirmek yerine tarihsel olarak insan ilişkilerini tayin 
eden yaygm bir toplumsal, kûltûrel ve kurumsal pratik ve olgu olarak ortaya koyar. 
Ancak bu genel çerçeve içerisinde her iki roman da özellikle Tûrkiye’nin farkli cog- 
rafi bölgelerine ve tarihi anlarma dogrudan işaret ederek şiddetin bu topraklardaki 
tezahûrûne odaklamrlar. Her ne kadar odak noktalan ve temalan ortakhk gösterse 
de, ele aldigimiz romanlar şiddeti farkli anlatim stratejileri aracihgi ile yazarlar. Bu 
farkli anlatim araçlari şiddetin metinlerdeki işlevinin de farkhlaşmasma yol açar. 
Bu dogrultuda kendisini daha çok bir tamklik metni olarak kuran Cennetin Kayip 
Topraklan farkli bakiş açilan ile gerçekligi, hatirlamayi ve hatirladiklanm “dile 
getirmeyi” sorunsallaştmrken Tol romam metnin kendi öz farkindaliligina vurgusu, 
yazilma sûrecinin konu edilmesi ve zaman zaman dilin anlaşilmayacak derecede 
bozulmasi gibi ahşilmadik dilsel ve anlatisal oyunlar aracihgi ile anlatmm kendi- 
sini şiddete dönûştûrûr. Hazal Halavut Mesele dergisinde yazmiş oldugu “Tol: Bir 
intikam Romam” başlikh yazismda 7o/’un “... intikamm anlaticisi degil, ta kendisi” 
oldugunu söylerken buna benzer bir noktaya işaret eder. Ona göre 7o/’u intikam ro- 
mam yapan metnin intikami dile getirmesi/intikami metinde temsil etmesi degil -ki 
bunu da yapar- tarihin ûzerinden ezip geçtigi tûm dişarida birakilmişlan sahneye 
davet etmesidir. Halavut bizim bu yazida her tûr iktidarm dişari attigi kişiler olarak 
adlandirdiklanmizi Uyurkulak’m diger romam / laC a bir gönderme ile “yamuklar” 
diye adlandmr ve ToT un nasil intikamm ta kendisi oldugunu şu sözlerle açiklar: 

Tol, Bir întikam Romam, Tarih’ten ayiklanan yamuklarm romamdir. Yusuf 
Diyarbakir’a giden bir trende, yol boyunca Şair’in yeşil dosyasmdaki hikayeleri 
okur ve o okudukça bir kitap yazilir. Hikayeler, Şair’in, Oguz’lugundan vazgeçen 
Ahmet’in, Canan’m, Adnan’m, Şadi’nin, Esmer’in, tepe’dekilerin, bir zamanlar dev- 
rim ihtimaliyle hayatlari gûzelleşen ve darbelerle hayattan ve zamandan ama en çok 
da birbirlerinden kopanlan insanlarm hikayeleridir. Tiirkiye’nin son elli yihndan 
geçmiş, son elli yilin ûç darbeyle ûzerlerinden geçtigi insanlann hikayeleridir 7b/’u 
bir intikam romam yapan. intikam kurtarma’dir. intikam admi geri vermedir. intikam 
Tarih’in karşisma dikilip “ulan dûzogludûz. Biz burdayiz” diye bagiran bir roman 
yazmaktir. 3 

Şiddet dolayimi ile dûşûndûgûmûzde de Tol şiddeti aktaran bir metin olmakla 
kalmaz şiddetin ta kendisi olur. Roman Jacobson siradan dili yogunlaştmp dönûş- 

2 Walter Benjamin, “Şiddetin Eleştirisi Uzerine”, Şiddetin Eleştirisi Ûzerine içinde, haz. 

Aykut Çelebi (fstanbul: Metis Yayinlan, 2010), s. 41. 

3 Hazal Halavut, “Tol: Bir intikam Romani,” Mesele, sayi, 28 (Nisan 2009): 35. 





tiirmesinden ve sistematik bir şekilde gûndelik konuşmadan saptirmasmdan dolayi 
edebiyatm gundelik dile uygulanan organize bir şiddet oldugunu ileri sûrmûştûr. 4 
Uyurkulak da hem okuyucuyu sûrekli rahatsiz eden ve sarsan anlattiklari ile hem de 
bunlan dillendirme biçimleri ile bu şiddetin simrlanm zorlar ve şiddetin ta kendisi 
olur. Roman şiddeti şiddetle anlatir ve sadece edebi konvansiyonlan degil -ûstelik 
bunu kimi zaman en siradan edebi konvansiyonlan kullanarak yapar- 5 okuyucunun 
gûndelik davramşlarim ve yerleşik algilanm da allak bullak eder. 

Uyurkulak’m 7o/’unda şiddet kitlesel ve kummsal dûzeyde devlet tarafmdan 
uygulanan, Tûrkiye’nin temel sorunlarmdan biri olarak tasvir edilirken, Ekinci’nin 
romanmda yine toplumsal bir mesele olarak, ancak özellikle, Batman’m Mirşita 
köyû merkeze ahnarak anlatilmaktadir. Uyurkulak hem devletin sol örgûtlere uygu- 
ladigi şiddeti hem de her tûrden iktidarm marjinallere, merkez dişmda birakilanlara, 
gûçsûzlere, kimsesizlere uyguladigi şiddeti okuyucuya sunar. Ekinci ise Tûrkiye’de 
devlet ve PKK arasmdaki savaş arasmda kalan köylûlerin hayatta kalma mûcadele- 
leri ûzerinden, hem devletin uyguladigi sistematik şiddeti hem de gûndelik hayatm 
bireyleri ezen şiddetini son derece ayrmtih bir şekilde tasvir eder. Dolayisiyla ilk 
metin daha çok merkez dişmda kalanlarm (sol örgûtler, Kûrtler, hayat kadmlan, fa- 
kirler, kimsesizler) maruz kaldigi şiddeti, bir iktidar aygiti olarak, hikayeleştirirken, 
ikinci anlatida insan dogasmm bir parçasi oldugu işaret edilen şiddetin farkli teza- 
hûrleriyle karşilaşiriz. Cennetin Kayip Topraklarîn&d devletin uyguladigi fiziksel 
ve psikolojik şiddet anlatihr, ancak bunun ötesine geçilerek, bir etnik grubun başka 
bir etnik gruba uyguladigi şiddet bir aidiyet ve kimlik sorunu olarak dile getirilir. 
Ancak her iki metinde de bilinçli bir ironi ile şiddete maruz kalanlar aym zamanda 
şiddetin uygulayicilan olarak da yerlerini alirlar. Bu durum da her ne kadar odak 
noktalari birbirinden son derece farkli gibi görûnse de, bu anlatilarda şiddetin kur- 


4 Terry Eagleton, Literary Theory: An Introduction (Oxford: Wiley-Blackwell, 2008), s. 2. 

5 Hazal Halavut yazisinda Şair’in trende Yusuf’a bir dosya vermesi ve okumasim istemesi 
sahnesinin ardindan başlayan anlati oyunu ile baglantili olarak o sahneyi alintiladiktan sonra 
yorumlarmi sûrduriir: 

Mideme dogru inen yangimn yardimiyla yûziimû tam istedigim gibi buruştururken sordum. 
“Çeşitli insanlar, çeşitli hikayeler ve biz beraber bir kitapyaziyoruz, ha? ” 

Anlamadi: 

“Nasilyani kitapyaziyoruz? ” (...) 

“Ben onlari yol boyunca okuyacagim, ben okudukça da bir kitap yazilmiş olacak. Ha, 
yamliyor muyum? ” 

Aliklaşmişti. 

“Ben o kitaplardan yiginla dûzelttim ” dedim. Yakişikli yakişikli gûlerken sordu: 

“Dûzeldiler mi bari? ” 

intikam burada ve böyle başlar işte. Uyurkulak’in biçimin tamdikligina burun kiviran okura 
okkali bir tokadidir şairin “dûzeldiler mi bari?” sorusu. Anlatilacak hikayeler bir musahhihin 
titiz çabasiyla dûzelebilir durumda degildir çûnkû. Hikayeler yamuktur, tarih öylesine 
dûzdûr ki her hikayeyi yamuklaştirir.” Halavut, Tol, 36. 
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banlarmm her an dogrudan şiddetin uygulayicilarma döniişebilecegine işaret eder. 
Uyurkulak’m romanmda bir zamanlar şiddete maruz kalan ana kahramanlardan Şair, 
çagdaş anlati dtizleminde şiddeti uygulayan bir kişi olarak betimlenir. Ekinci’nin 
romam ise bu ironiyi özellikle Hatice/Almast karakterinin hatirladiklari iizerinden 
kurar ve Ermeniler’in yillar önce maruz kaldigi şiddeti sorunsallaştirir. 

Murat Uyurkulak’m Kiirtçe intikam admi taşiyan Tol romam ilk yayimlandigi 
2002 yilinda edebiyat çevrelerinde kurgu, dil ve mesele edindigi temalarm özgiinlu- 
giinden dolayi epeyce begeni toplamiştir. iç içe geçmiş insan, mekan, siyasi olay ve 
ilişkilerin son derece çetrefilli, gerilimli ve gizemli hikayesinin parçali bir kurgu ile 
tasvir edildigi romanda Uyurkulak, Tûrkiye’nin son elli yildir deneyimledigi siyasi 
ve toplumsal dönuşum, kirilma ve degişimlerle birlikte ûlkenin lcana bulamşim ve 
dagmik bir isyana dogru yol alişim özellikle magdur ya da marjinal birey ve grupla- 
rm iktidarla karşilaşmasi ûzerinden anlatmaktadir. Otuz yaşlannda, bir yaymevinde 
musahhihlik yapan şair Yusuf, bir gûn ansizm patronu tarafmdan “bölûcû”, “terörist’’, 
“mimlenmiş” oldugu için işinden kovulur. Bu terörist suçlamasi romanda başka 
yerlerde de işaret edilen temel ötekileştirme mekanizmasidir. Daha önce yasa dişi 
faaliyetlerde bulunmuş, otuzlu yaşlarmda kendini hayata kûsmûş, yalmz, meyhane 
ve iş arasmda gidip gelen biri olarak bulan Yusuf, işten atildiktan sonra intihar etmeyi 
kolaylaştiracagmi dûşûndûgû için iyice sarhoş olmak ister. Uyandigmda bir trenin 
kompartimanmda bir zamanlar aym meyhanenin mûdavimi olan Şair’le birlikte bir 
yerlere yolculuk etmekte oldugunu fark eder. Tren istanbul’dan Diyarbakir’a dogru 
yol alirken, ûlkenin çeşitli kentlerinde kitlesel ayaklanmalar olmakta, dûzenli bir şe- 
kilde binalar havaya uçurulmaktadir. izmir, Ankara, istanbul, Diyarbakrr ve dag gibi 
mekanlarm bir görûnûp bir kayboldugu anlati, bugûnle geçmiş arasmda gidip gelerek 
sûrekli sarhoşluk halindeki bu iki karakterin hayatlarma girmiş olan farkli kişileri ve 
onlarm farkli mecralara akan hayatlanm da parçali, kirmtili, bölûk pörçûk bir şekilde 
kurgusuna dahil eder. Bu da romandaki gerilim, gizem ve belirsizlik ortammi artirir. 
Hakikat ve kunnaca arasmdaki çizgi her iki karakterin sarhoşluk ve sann halleriyle 
gittikçe bulamklaşip belirsizleşirken, sadece Tûrkiye degil dûnyanm birçok ûlkesi 
yavaş yavaş devrimci isyancilarm eline geçer. Böylece okuyucu bir yandan iktidarm 
uyguladigi sistematik şiddetin acimasizhgma, diger yandan bu şiddetten intikam 
almak amaciyla hareket eden kişilerin gerçekleştirdikleri bombalama eylemleriyle 
şehirlerin kana bulamnasma tamklik eder. Okur aym anda kendini edebi ûretimi ve 
okumayi sorunsallaştiran romanm ironik, alayci, mizahi ve şiirsel dilinin cazibesine 
kaptirir. Devletin uyguladigi sistematik şiddet ve ûlke adma işlenen cinayetler ro- 
manm ustaca kurgulanmiş dûnyasmda bir tûr estetik malzemeye dönûşerek romamn 
sihirli, gerçekûstû ve gerilimli dûnyasiyla birleşir. Anlatmm sonunda dagilan, bölû- 
nen, yarilan çaresiz kahramanlara paralel, devrimcilerin saldirilar ve bombalamalan 
sonucu kontrolû ve iktidari kaybetmiş dûzensiz bir toplumla karşi karşiyayizdir. 
Metin yikilanm yerine vaat edilen ya da inşa edilecek olan konusunda ketumdur. 





Daha önce de belirtildigi iizere Tol romanmda şiddet yalmzca romanm temasi 
olmakla kalmaz anlatmm kurgusunu ve anlatim stratejilerini de belirler ve şiddet- 
lenen bir dil ve tiim konvansiyonlari yikan bir metin araciligi ile romanm kendisini 
bir tiir şiddete döniişiir. Şiddetin bu denli şiddetli ve yogun tasvirleri karşismda okur 
derinden sarsilir. Olcur bu ayrmtili ve yogun şiddet anlatimlarmi deneyimlerken aym 
anda rahatsiz olur, tiksinir ancak öte yandan kendisini kurgunun dayamlmaz cazibe- 
sine kaptirmaktan alamaz. Örnegin zaten çocuklugundan itibaren şiddetin her tiirlii 
acimasizligmi deneyimleyen ve daha sonra da sik sik polisin keyfi şiddetine maruz 
kalan romanm önde gelen karakterlerinden Ahmet/Oguz’un, artik şiddeti kamksar 
hale geldigi aşagidaki sahne şiddetin ne derece dogmdan ve banal anahtar sözciiklerle 
aktanldigim gösteren bir ömektir. Bu ömekte bile hikayenin tamami anlatilmaz. 
Şiddeti çagnştiran sözler ve sifatlar adeta bir şiir gibi siralamr: “Bir döviiyorlar 
ki karakolda, “Siktimminin susamli delisi,” diye tiirkii çigira çigira. Tekme tokat, 
tokat tekme, sonra donumu indiriyorlar, copu yagbyorlar ki, komiser iki pannagmi 
kenetliyor bumuna... Götiiriin, çabuk atin şu bokluyu dişariya ...” ( Tol, 133) Tiirki- 
ye’deki şiddetin yayginbginm ve şiddetinin farkmda oldugu varsayilan okur bu tip 
sahnelerde boşluklan doldurarak metni yazmaya davet edilir. 

Romanda şiddetin dozu zaman zaman o kadar yiikselir ki anlatici kendini ve dilini 
kaybeder. Sözler yarim kalir, sesler bogulur. Bu boyutta bir şiddeti dillendinnek artik 
imkansiz hale gelmiş gibidir. Ömegin şiddetin boyutu karşismda bilincini yitiren bir 
birey misali olayi aktaran Şair de yavaş yavaş dilini yitirir: 

Ve sabahi ezip geliyorlar. Toplariyla, tiifekleriyle, kasaturalariyla, hinçlanyla geliyorlar. 
Hepsi çok iri, hepsi çok haki. Başlarma yeşil sanli bezler sanli, yuzlerine siyah yaglar 
surulti, postallan kocaman, bir kariş eninde palaskalari, kn kinmzi madlyonlari, ytizkler, 
kd dondran gtilşleri... 

Vhşi bir dörtgn çiziyorlr... Komutahne, şkenchan, myhne, tecavzha... 

Yakladklar gnçler kurş diz... Esmer’i, Sle’i, KMam’yi, Brc’yu ve dgrlern mydna stirkl.. 
parç... soyy... syrla... dflce... dövrk saatlerc.. beklmn arsndan kn... ggslr lm lme... 

Şr srtinrk çikiyor isknch... biri klna giryor, Salih, kamyonet az ileride... Hadi... hd... 
Sr baki... Esm... gznda kn kan... gözleri bembeyaz... gzlr bmbyz... 

Aaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaaa... ( Tol, 191) 

Bu almti, sigmdigi gecekondu mahallesinin darbe esnasmda özel timler tarafmdan 
tahrip edilmesi karşismda Şair’in hissettiklerine “terciiman” olur. Sözciiklerin silin- 
digi, yavaş yavaş seslere dönûştiigii bu abntida romantn ana karakterlerinden Şair 
sigmdigi gecekondu mahallesinin, adeta bir şifre gibi verilen 11 Eylul 1980 (Bir, bir, 
sifir, dokuz, bir, dokuz, sekiz, sifir) tarihinde, agabeyi ismail’in ziyaretinden sonra 12 
Eylûl sabahi özel tim tarafmdan yerle bir edilmesini anlatir. Bu olay onun bilincini 
yitirmesine yol açarken bu durumun dilsel ifadesi yok olan kelimeler ve harfler araci- 
hgi ile aktarihr. Mahalleyi basan özel tim herkesi bir araya toplar ve çoguna işkence 
eder. Bazilarma tecavûz ederken gençleri kurşuna dizerler. Şair’in arkadaşlarmi da 







meydana sûrakleyip soyup sirayla saatlerce öyle döverler ki erkeklerin bacaklari- 
nm arasmdan kan akar, kadmlann gögusleri ise lime lime olur. Şiddetin bu boyutu 
kardeşi ajan ismaiPin uyanlarma ragmen mahalleyi önceden terk etmeyen Şair’in 
bilincini ve dilini yitirmesine neden olur. Bu yitirilen dil aslmda şiddetin boyutunun 
dile getirilemezligine de işaret etmiş olur. Ya da Robert Cover’in “Şiddet ve Söz” 
makalesinde ortaya koydugu gibi şiddetin yarattigi kalici travma ve “aci, her şey bir 
yana, dilin kendisini yok etmektedir.” 6 

Dil yalmzca yitirilmez aym zamanda kullamlan farkli fontlar aracihgi ile kimin 
konuştugu da muglaklaşir. En sonda “aaaaa” diye bagiran kimdir? Şair anlatmm 
gûncel zamanmda geriye dönmûş o gûnleri aktannaktadir ancak o sesler kendisine mi 
aittir yoksa o gûne tamklik etmiş biri olarak başkalarma ait sesleri mi aktarmaktadir? 
Aaaaaa nidasi o gûne mi aittir yoksa o gûnûn acilarmm travmasmm bugûn de devam 
ettigine mi işaret eder? Belki de her ikisi de. 

Bu sahnede şiddet önce son derece ayrmtih bir şekilde tasvir edilerek okuyucu- 
nun şiddetin en çiplak haline şahit olmasi saglamr. Metinsel olarak bu şiddete maruz 
kalan okur aym muameleye her an kendisinin de gerçek hayatta maruz kalabilecegini 
dûşûnerek korkuya kapilir. Neticede bu sahne şiddetin insan vûcutlarmda oluşturdugu 
tahribati en uca taşiyarak onun okuyucu ûzerindeki dramatik etkisini doruga çikanr. 
Eziyet edilen vûcutlarm ne hale dönûştûgûnû vurgulayan bu ayrmtilar okuyucu- 
nun dehşete dûşmesine, şok olmasma ve ayrmtilardan igrenmesine neden olur. Rita 
Felski’nin edebiyat metinlerinin insam şok edici etkisine yaptigi vurguyu hatirlatan 
bu sahne, okuyucunun gönne, koklama ve işitme duyularma karşi vahşi bir saldmdir. 7 
Kadmlarm “memelerinin lime lime” edildigi” ve “erkeklerin coplarla taciz edildigi” 
bu katişiksiz dehşet anmda şok estetigi, okuyucu için dayamlmaz bir hal ahr. Bu de- 
neyim romanm sira dişi oyunlan, şiirsel, görsel ve yabancilaştmci diliyle birleşince 
metnin şok estetigi okuyucunun aym anda hem tiksintiyi hem estetik hazzi tecrûbe 
etmesini saglar. içerikten duyulan rahatsizhgm yam sira bu içerigin ahşilmişm di- 
şmda bir dil ve ûslup aracihgiyla kurmacanm yerleşik konvansiyonlanm yikan bir 
şiddetle verilmesi de bu estetik hazzi gûçlendirir. Roman bu özelligiyle rahatsizhk, 
sarsmti ve haz arasmdaki smirlari sûrekli olarak belirsizleştirir. 

Yukanda ahntiladigimiz sahnede arkadaşlan ile birlikte son derece yogun bir 
şiddete maraz kalan Şair’i ironik bir şekilde romamn başka bölûmlerinde romamn 
bir diger kahramanma, Yusuf’a, şiddet uygularken görûrûz. Şiddete maruz kalan 
kişinin başkasma şiddet uygularken tasvir edilmesi ve bunun sikhkla yapilmasi bir 
anlamda benzer bir yer degiştinnenin potansiyel olarak kendisinde de olabilecegine 
dair okuyucuya yönelik bir imadir. 

6 Robert Cover, “Şiddet ve Söz,” Şiddetin Eleştirisi Ûzerine içinde, haz. Aykut Çelebi 
(îstanbul: Metis Yayinlan, 2010), s. 176. 

7 Rita Felski, Edebiyat Ne Işe Yarar, çev. Emine Ayhan (îstanbul: Metis Yayinlan, 2010), s. 
151-153. 
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Bu dogrultuda Uyurkulak, zaman zaman şiddete maruz kalan örgiit mensuplarmm 
uyguladiklan şiddet faaliyetlerini de vurgular. Şehirleri kana bulayan bombalamalar 
olarak anlatilan bu bir dizi şiddet eylemi roman karakterleri arasmda uzerine bahse 
girilen bir oyuna döniişiir. Bu, şiddet uygulayicilarm pozisyonlannm degişebilece- 
gine işaret ederken aym zamanda romamn adi olan intikamm da bir tiir tezahiiriidiir. 
intikam Oguz karakteri iizerinden de sikbkla tekrarlanan bir haldir. Oguz Canan’la 
inzivaya çekildigi evden çikip giderken şarap şişesine balckala gider gibi rahat bir 
not birakir: “Çikiyorum. intikam alacagnn ve dönecegim...” (Tol, 95) Şair de Yusuf’a 
tren yolculugu esnasmda biitiin ciddiyeti ile babasmm intikammi aldigmi söyler. (Tol, 
96) Magdur olamn aym zamanda şiddet uygulayicisi olabilecegine dair ima Yavuz 
Ekinci’nin romamnda da bu defa Kurtlerin Eimenilere uyguladigi şiddet baglammda 
gûndeme getirilir. 

Ûzûm, Nar ve incir başlikb ûç ana bölûmden oluşan Yavuz Ekinci’nin 2012 ta- 
rihli Cennetin Kayip Topraklari romam, birinci böliimiin anlaticisi oldugunu tahmin 
edebilecegimiz bir sesin bir anlamda kitabi neden yazdigmi ya da neden anlattigmi 
açikladigi bir tûr önsöz ile açilir. Yûzyillara yaydan acilardan da söz eden bu anla- 
tici sesin dedesi acilar içinde ölmûş, babasi ecelini bekleyemeden intihar etmiştir. 
Anlaticmm bir kismrna tamklik ettigi bu acilari yazmadan yaşamaya devam etmesi 
imlcansizdir. Bu açiklamanm ardmdan başlayan bu tamklik romam ûç farkli anla- 
ticinm agzmdan anlatilan ûç bölûmden oluşur. “Ûzûm” başhkli birinci bölûm bir 
çocugun gözûnden 80’li 90’b yillar oldugunu tahmin edebilecegimiz bir dönemde 
Batman’m Mişrita köyûnde geçen çocuklugunu, gûndelik hayatmi ve bu dolaynn ile 
söziinû ettigi bu bölgede yaşayan Kûrt halkinm maruz kaldiklari devlet şiddetini an- 
latir. Yaşadiklari köyûn tûm evlerinin askerler tarafmdan ateşe verilmesinin ardmdan 
anlatici Rûstem ile ailesinin zorunlu olarak köylerinden göç etmeleri ile sonuçlanan 
bu bölûmde okura bir tûr bûyûme hilcayesi anlatir. Çocugun dedesinin anlattigi ef- 
sane ve hikayeler aracibgi ile bir anlamda Yaşar Kemal’e göz kirpan anlatida, olan 
bitenlerin bir çocugun gözûnden anlatilmasi ile de maruz lcalman şiddetin bir anlamda 
filtresiz olarak okura aktarilmasi saglamr. 

“Nar” başlrkli ikinci bölûm ise çocugun/Rûstem’in nenesinin gözûnden daha 
uzak bir geçmişte yaşananlar aktaribr. Okur Elatice’nin aslmda Ermeni oldugunu, 
Ermeni katliami esnasmda birinci bölûmûn anlaticisi Rûstem’in dedesi Hasan ta- 
rafmdan öltimden kurtarildigmi, tûm ailesinin ve nişanbsi Aram’m aym yöredeki 
diger insanlar tarafmdan nasil katledildigini, asil adinm Almast oldugunu, Hatice’nin 
ölûm döşeginde uyku ile uyamkbk arasmda hatirladiklan aracibgi ile ögrenir. Zaten 
birinci bölûmde de dede Hasan ölûm döşeginde kendisinin de bir anlamda öznesi 
oldugu bu katliami hatirlamiş ve torununun kulagma olan biteni yine samilar içinde 
ve kopuk kopuk fisildamiştrr. Hasan bir tûrlû ölemez. Aylarca can çekişir, ölûm 
döşeginde yatmalctan tûm vûcudunda yaralar açilir ve bu yaralar kurtlamr. Roman 
burada en dûz anlami ile şiirsel adaleti devreye sokar. ilahi adalet yoktur belki ama 
metinde bu gerçekleştirilebilir. Ancak bu sahneler olcurda armmaya yol açma işlevi 





görmez. Çunkii son derece rahatsiz edici olan bu sahneler okuru bir kez daha aci 
ve şiddet ile karşi karşiya getirir. Ûstelik okur heniiz hikayenin içyiiziinii tam ola- 
rak bilmemektedir. Hasan’m suçunun ne oldugunu, neyin bedelini ödedigini ancak 
bir sonraki böliimde Hatice/Almast’m hatirladiklari aracibgi ile ögrenecektir. Bu 
böliimiin anlaticisi çocuk Riistem’in dedesinin kuşagmdan Kiirt köyliiler yine aym 
bölgede yaşayan Ermenileri toplu olarak öldiirmiiş ve dut agacimn altma gömmiiştiir. 
Tiim ailesi ölduriilen Almast’i ise Hasan zorla alikoymuş, bir anlamda kurtarmiş bir 
anlamda da esir etmiştir. Anlatici Riistem çocuklugunda buna dair bilgiyi yalmzca 
öliim döşeginde bir hastanm sanrilan olarak kisaca duymuştur. Nene ise anlatmaz. 
Sadece hatirlar. Yani Riistem’in / torunun kuşagmm duydugu kadari yalmzca bir 
ima, bir ufak lapsus amdir. Her şeyi öliim döşeginde hatirlayan ve yeniden yaşayan 
Almast ise bunu etrafmdakilerle paylaşmaz. Roman bu böliimde nenenin sesinden 
bir yaşayanm tamkhgi ile o dönemi yeniden yazar. Böylece okur Almast’m kişisel 
şiddet hikayesi dolayimiyla bölgede yaşayan Ermeni halkinm maruz kaldigi kitle- 
sel şiddetle de yiizleşmek zorunda kalir. Bu aym zamanda yukarida da bahsedilen 
magdur zalim pozisyonlarmm göreceliligi ve degişkenligine de vurgu yapar. Ekinci, 
Hatice’nin şu anda aitmiş gibi göriindiigii Kiirt toplumunun maruz kaldigi şiddetli 
muameleleri detayli olarak anlatirken onlari toptanci bir biçimde kahraman ya da 
masum olarak resmetmez. Ne aile içinde ne de toplumsal olarak hiç bahsedilmeyen, 
tabuya döniişmuş bir hikaye dile getirilir ancak bu bile bir tiir hatirlama siireci ile 
gerçekleşir. işte belki bu nedenle anlatici -bu noktada anlatici sesin Riistem oldugunu 
diişiinebiliriz- dile getirilmeyen yalmzca gizli gizli hatirlanan ya da en fazla fisil- 
danan bu travmatik gerçekleri dile getinne işine soyunur. Modem Tiirkiye tarihinin 
en trajik olaylarmdan birisi olan Ermeni katliami ile yiizleşmek okurun da en zayif 
yanlarmdan birisidir. işte bu nedenle de annma saglanmaz. 

Romanda özellikle Hasan ve Almast dolayimi ile yaşanan/yaşatilan yiizleşme 
farkli katmanlarda gerçekleşir. Kişisel diizeyde önce Hasan geçmişte yaptiklarmi 
hatirlar; ardmdan öliim döşegindeki Hatice/Almast maruz kaldigi şiddeti hatirlaya- 
rak bir yandan bu acilarla yiizleşirken bir yandan da, sonrasmda giyindigi kimlik 
ve asimile olma siirecini de kendi içinde surekli miizakere eder. Bu miizakerenin 
sonucunda ogluna olan bitenin bir kismmi aktanr ve son nefesinde asil sevdigi olan 
Aram’m yanma gömiilmek istedigini açikça beyan eder. Bu inkara daha fazla daya- 
namaz ve asil kimligini talep eder ve o kimlikle gömiilmek ister. Tarihin, devletin 
ve milliyetçiligin bireyler ve toplum iizerindeki baskisi o denli şiddetlidir ki Almast 
gerçek kimligini ogluna dahi itiraf etmek için öliimii beklemek zorundadir. Almast’m 
çöziilmesi ile Mirza’nin intiharma giden aile içi yiizleşmenin de kapisi aralamr. Yiiz- 
leşmeler bunlarla smirli kalmaz. Bu baglamda romanda tasvir edilen şiddet şu anda 
şiddete maruz kalan toplumun daha önce eyleyicisi oldugu şiddetle yiizleşmesine de 
araci olur. Her kesimden okur ise okuduklan karşismda eger romam elinden atma- 
diysa ister istemez bir sorgulama ve yiizleşme siirecine girer. 


Hatice/Almast’m hatiralari dolayimiyla uzak geçmişe odaklanan ikinci böliim- 
de giincel zaman 2000’li yillardir. Riistem’in ilkokulu bitirdigi yil köyden aynlan 
aile, ismi verilmeyen bir başka şehirde yaşamaktadir. ilk böliimiin anlaticisi Riistem 
biiyiimiiştiir ve iiniversite ögrencisidir. Nenesinin öliim döşeginde olmasi sebebi ile 
ailesinin evine gitmiştir ve babasi ve ablalan ile birlikte nenesinin öliimiinii bekle- 
mektedir. Riistem bu böliimde ve sonraki böliimde yaşananlardan ziyade kendisi, 
sevgilisi ve telefonu ile meşguldiir. Ancak özellikle son böliimde tamklik ettikleri o 
denli aci ve şiddet doludur ki, romanm bir tiir çerçevesini oluşturan giriş kismmda 
tiim bunlann sonucu olarak bu metni yazan kişiye, dolayisiyla bu şiddet anlatismm 
öznesine dönuşur. Artik öfke, kin ve nefretle dolu bir kişilige sahip Rûstem, romanm 
çerçeve anlatismda bu dönûşiimû şu şekilde açiklar: 

Başkalarinin hirsi ve beklentisiyle paramparça olmuş bir hayati yaşarken, bir sure son- 
ra nereye baksa ölum gören ve aklim yitiren birine dönûştûm. [...] Babamin tûkenen 
umutlannm ardindan gelen beklenmeyen intihari, önce yatagimi bir mezara, sonra evimi 
bir mezarhga ve derken hayatinn da bir cesede dönûştûrdû. Dizlerimi karnima çekip, 
tûm bedenimle uyumayi beklerken, birden kin ve öfke, Hira Magarasi’nda Hazreti 
Muhammed’e “Oku!” diyen Cebrail gibi gelip gögsûme oturdu ve “Oku!” yerine em- 
redercesine “Anlat” dedi. (Cennetin Kayip Topraklari, 10-11) 

işkencenin şiddetinin etkisiyle bir anlaticiya ya da yazara dönûşen Rûstem ancak 
bunu dile getirerek ve hafizalara mal ederek ve bir baktma ölûmsûzleştirerek hayata 
tutunabilir. Tarih boyunca bölge halkinm kaderine dönûşen bu deneyimi hikaye etme 
ediminin, Rûstem’in anlatismi bir bireyin kendi başina şiddetle yûzleşmesi ve hesap- 
laşmast haline getirmenin ötesinde bir işlevi vardir. Burada Riistem, kayda geçme 
ve yazi aracihgiyla şiddetin yarattigi travmatik etkinin ûstesinden gelir ve babasi ile 
aym kaderi yaşamamak için direnir. Anlattigi hikayeyle bir bakima şiddet anlatismm 
toplumsalbgma vurgu yaparken, kendisini de bu ortak anlatmm dolayisiyla bölge 
halkinm öznesini dönûştûrûr. 

Nenenin uzun hastabgi boyunca genç bir kadmken kendisinin ve Ermenilerin 
maruz kaldigi katliam ve şiddetin parçali sayiklamalarmm, ammsamalar ve sanrilar 
aracihgiyla hikaye edildigi böliim onun ölûmuyle biter. Tarihsel olarak bölge halki 
için kutsal sayilan “incir” admi alan son bölûm ise Incil’den bir epigrafla başlar: 
“Kulaklari olan işitsin!” Ekinci anlatismm bir tamklik metni olduguna işaret eden 
bu epigraf dogrultusunda romanm son bölûmiinde Hatice’nin cesedinin gömûlmesi 
etrafmda gelişen olaylar aracibgi ile tarih içinde bölgenin kaderini tayin eden şiddet 
karşismda insanm çaresizliginin altmi çizer. Nenenin Aram diyerek ölûmûnû ve 
son istegini tekrar ederek açilan bölûm, ûçûncû şahis anlatici araciligi ile nenenin 
ölûmûnû bu defa dişandan bir göz olarak anlatir. Bu bölûm, nenenin son istegini yani 
asil ailesinin de gömûlû oldugu topraklarda gömûlmek arzusunu yerine getirmek 
ûzere nenenin tabutu ile birlikte köylerine dogru yola çikan Mirza ve oglu Rustem’in 
terk etmek zomnda kaldiklari topraklarda -cennetin kayip topraklarmda- yaşadiklan 
şiddeti anlatir; ve gömûlemedigi için çûrûyen nenenin cesedinin tasvirinin ardmdan 





Mirza’nm yenik bir biçimde şehre dönmesini takiben intihar edişi ile trajik bir bi- 
çimde biter. Operasyon bölgesi olan eski köyleri civarmda cenazelerini gömmeye 
çahşirken karakolda, nezarethanede askerin uyguladigi fiziksel ve psikolojik şiddet 
-bundan Nenenin cesedi de nasibini ahr- hem karakterler hem de okuyucu için da- 
yamlmaz boyutlara varir: 

Askerler Riistem’le Mirza’yi apar topar çekiştirip götiirurken lasa boylu asker 
de cesedin ayaklarmdan tutmuş, yerlerde siirûkliiyordu. Mirza yerde siiriiklenen an- 
nesinin cesedine koşmaya çahşmca arkasmda duran asker onu tekmeyle dövmeye 
başladi, diger asker araya girip onu durdurdu. 

Demir kapi öfkeyle açildi. Askerler yerde sûriikleyerek getirdikleri Mirza, Rûstem 
ve Hatice’yi odanm ortasma firlattilar. iki asker ellerine bulaşan kanlan temizlemek 
için ellerini pantolonlarmm yanlanna sûrttû. ince burunlu olan bumunu siki siki ka- 
patip [gömûlemeyen cesetten gelen kokunun etkisiyle] giderken, uzun boylu ve alm 
geniş olan biraz bekledi ve elinden koluna yiiruyen karincayi yakalayip iki parmagi 
arasinda ezdi. Askerin dev gibi gölgesi duvara vuruyordu. Mirza, belini tutmuş uzan- 
digi yerden dogrulmaya çahşmca uzun boylu asker, onun çirpmişlarmi ve inleyişini 
duydu ve yanma gidip ûst ûste defa 1 arca gögsiiiiii tekmeledi. Biraz midesine ansizm 
bir cansi girmişçesine yere egilip iki bûklûm oluncaya dek kasildi ve tûm gûcûnû 
yitirince de pat diye yûzûstû yere kapaklandi. Kafasi kesilipyerefirlatilan tavuk gibi 
iki ûç kez çirpmdiktan sonra, cam bedeninden çekilmişçesine yere yigildi. Uzun boy- 
lu asker, geniş alnma biriken terleri elinin tersiyle silip çikacakken hmcmi alamamiş 
olacak ki tekrar gelip yere yigilan Mirza’nm bögrûne bir iki tekme daha atti. Kuru 
bir agaç gövdesini tekmeliyor gibi tok sesler çikanyordu. ince bumnlu, zayif asker 
duydugu gûriiltû patirtiya, koşarak nezarethaneye girip “Vurma be! Salak mism? 
Allah’mdan kork!” diye arkadaşma çikişti. Gözleri öflceden ve intikam hirsmdan kan 
çanagma dönmuş arkadaşi nezarethaneden çikmamak için bir kaya gibi direniyordu. 
Uzun boylu geniş almli asker, arkadaşmm ellerinden kurtulup ûstûndeki kefenin bir 
bölûmû yirtihp açilmiş Hatice’nin çiplak bedenine kallavi bir tiikiiriik firlatip îslik 
çalarak nezarethaneden çikti. ( Cennetin Kavip Topraklan, 351-352) 8 

Bu sahnede okuyucu sadist bir kişinin vahşice bir davramşla bir insam bir bakima 
şeyleştinne ve hayvanlaştirma anmi en çiplak haliyle deneyimler. Şiddeti uygulayanm 
insanhgim yitirdigi, şiddete maruz kalanm da maruz kaldigi bu fiziksel işkenceden 
dolayi zorla insanhktan çiktigi bu sahnede okuyucu yine Felski’nin kavramsallaştirdigi 
“şok”un tesiriyle bûyûk bir sarsilma yaşar. Anlatim olaralc farkhhklar gösterse de, bu 
sahne okuyucu ûzerinde Uyurkulak’m Tol romanmda Şair’in dilini kaybettigi sahne- 
nin yarattigi dramatik tesire benzer bir etki yaratir. Katişiksiz bir biçimde betimlenen 
insan bedenine uygulanan fiziksel ve psikolojik işkence, eziyet, aşagilanma ve acinm 
etkisiyle denge hissimiz ortadan kallcar; kendimizi şaşlcma dömnûş, sersem ve allak 
bullak bir halde bulur, uygun sözcûkler bulmak için debelenir fakat kafamizi toparlayip 


8 îtalikler bize aittir. 






da tutarli bir tepki veremeyiz. Çeşitli tiksinti, korku ve giivensizlik hislerinin bir araya 
gelmesiyle oluşan şok gerek bedeni, gerekse zihni geçici olarak devre dişi birakabilir. 
Şokun yarattigi ani etkiler bazen çabucak dagilip gitse de, artçi şoklar ruhta bir siire 
daha hissedilmeye devam edebilir; ilk etkinin apansizhgim, uzun siireli, ertelenmiş 
yahut gecikmiş bir ruhsal ve somatik tepkiler silsilesi takip eder .” 9 

Bu böliim boyunca bir yandan operasyon bölgesinde PKK ve asker arasmda siire- 
giden çatişmalar anlatihr ama asil odakta olan Mirza ve Rûstem’in maruz kaldiklari 
fiziksel ve psikolojik şiddetin okuyucu uzerinde yarattigi etki tam da budur. Şiddetin 
boyutu karşismda bu iki roman kahramam gibi okur olarak bizler de surekli olarak 
şoka girer, sarsihr, korkar ve guvensiz hissederiz ve bir sûre sonra ne yapacagmuzi 
bilmez hale geliriz. Onlar omuzlarmda taşidiklari bir öliiniin son istegini gerçek- 
leştirme sommlulugunun altmda ezilirken, okuyucu da böyle kanli bir tarihe ortak 
olmanm mahcubiyetini yaşar. Zira topraklardaki şiddet bir ölûnûn gömûlmesine bile 
manidir. Ve susmak ya da gönuezden gelmek de şiddetin ta kendisidir. 

Romanm sonuna dogru aynntih bir biçimde anlatilan bu gömme çabasi esnasmda 
Mirza kendinden beklenmeyecek kadar azimli ve inatçidir. Oysa oglu Rustem hem 
çok korkmakta hem de babasmm bu çabasim idrak edememektedir. Onun akh hala 
eve gelip de onu bulamayacak olan sevgilisindedir. Bölûmûn sonunda babasimn 
“ipten sarkan bedenini yere indirirken” çember tamamlamr. Buna da tamklik eden 
Riistem bir anlamda kimligini fark eder ve bu hikayenin anlaticisma dönûşûr. De- 
desinden çocukken duydugu “Kurê min, dinya siya darekê ye” (Oglum, dûnya bir 
agaç gölgesidir) sözû ile adeta yeniden çocukluguna döner ve yaşananlari baştan 
başlayarak anlatir. 

Bireylerin ve devletin tûm kurumlannm uyguladigi şiddeti kendisine dert edi- 
nen Ekinci’nin romam insanm hayvana uyguladigi bir şiddet sahnesinin detaylan- 
dmlmasi ile açilir. Romanm ana karakterlerinden Hasan elindeki çuvaldiz ile bir 
fareyi amansizca avlar. Aym Hasan daha sonra da başka fareleri ayaklarmm altmda 
acimasizca ezecektir. Ona göre fare kendisi için zararli ustelik igrenç bir yaratiktir. 
Bu adeta romanda karşimiza çikan tûrlû şiddet kategorilerinin bir mikro modelidir. 
Devletin Kûrtlere uyguladigi her tûrlû şiddeti -tehdit, dayak, sorgulama, işkence, 
öldûrme- anlatan roman şiddete maruz kalarak magdur olan bu grubun geçmişinde 
şiddetin uygulayicilari olduklarmi da hatirlatir. Romanda şiddetin farkli tezahûrleri 
dile getirilir. ilk akla gelen işkence ya da öldûrme gibi fiziksel şiddetin yam sira zorla 
din degiştirtme, isim degiştirtme, Newroz kutlamalarinm engellenmesi ya da ana dil 
yasagi gibi daha çetrefilli psikolojik şiddet de romanda işlenir. 

Tol romanmda şiddetin boyutuna vurgu yapmak için bir tûr dilsizlige başvuru- 
lurken Ekinci’nin romanmda şiddetin boyutu pek çok yerde en dramatik hali ile 
detaylandmhr. Bu baglamda Tûrkiye devleti ve PKK arasmda kalan köylûlerin zorlu 
hayat koşullanm, dramlanm, ölûm kalim mûcadelelerini ve çaresizliklerini gös- 

9 Felski, s. 141. 
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termesi bakimmdan oldukça dikkate deger sahneler vardir romanda. Romanm bir 
yerinde, köyiin ileri gelenlerinden Molla Mahfuz’un evine bir yarali gerilla gelir. O 
da onu tedavi eder. Daha sonra gerillayi yarali olarak yakalayan askerler, onu ibreti 
alem için siirûkleyerek köyun içinden karakola götûrûrler. Roman, Hatice/Almast’m 
göziinden, bundan sonra olanlari şöyle dillendirir: 

Bu olaydan dört giin sonra silahli iki adam Molla Mahfuz’un kapisim gece tekrar 
çalinca Molla Mahfuz korktugundan önce kapiyi açmamiş. Silahli adamlar onu tutup 
koyun gibi arkalarmdan sûrûkleyerek götûrdûler. Kizinm ve eşinin çighklarma ve 
aglamalarma ragmen ne silahli adamlar durdu ne de pencerenin ardmda olanlan iz- 
leyen komşular dişari çikti. Sabah köyûn köpekleri dere kenanna koşup havlaymca 
köyluler de korkarak oraya gittiler ve Molla Mahfuz’un iki gözu oyulmuş, penisi ve 
kulaklan kesilmiş cesedini dere kenarmda buldular. O olay köylûlerin yûreklerine 
bûyûk bir korku saldi ve o geceden sonra kapi çalinsa da kimse açmamaya karar 
verdi. (Cennetin Kayip Topraklari, 198) 

Fiziksel şiddetin doruga çiktigi noktalardan birisi ise romanm belki de en dra- 
matik karakterlerinden Hatice/Almast’m yillar önce Ermeni tehciri/kiyimi sirasmda 
sevgilisi Aram’m başma gelenlerdir. Roman Hatice/Almast’m Aram’m ölû bedeniyle 
karşilaşmasmi oldukça ayrmtdi bir şekilde betimler: 

Kayahkta biriken kalabahgi yarip Aram’la karşilaşmca yere yigildim. Bulutlar, 
kuşlar, gökyûzû ve kalabahk etrafnnda dönûyordu. Bahtsizimi, yaralanmm merhemi 
Aram’i, kesilip derisi yûzûlmûş bir koç gibi kayahktaki bir meşe agacma asmişlardi. 
Bumu ve kulaklan köklerinden kesilmiş, agzi da biçakla yanlarmdan kulaklarma 
kadar yirtilmişti. Yiizûndeki kurumuş kanlar, içe çökmûş çûrûkler, oyuk gibi duran 
kesikler ve birer yaraya dönûşen sigara yamklan onu tammnaz hale getinnişti. Dizle- 
rine indirilmiş pantolonu, sûnnet edilen penisinden damlayan kanlarla kararmişti; ku- 
myan lcanda kanncalar geziniyor, çevresinde sinekler uçuşuyordu. Rûzgarda sallanan 
çiplak ayaklarmdaki bûtûn timaklar tahtalardan çiviler gibi sökûlûp yere firlatilmişti. 
Sökûlen timak yerlerinde yirtilmiş deri ve pihtilaşip kummuş kan vardi. Gögsûndeki, 
sirtindaki, yûzûndeki yaralarm içinde yûzlerce karmca ve kurtçuk geziniyor, etrafmda 
sinekler uçuşuyordu. (Cennetin Kavip Topraklan, 184-185) 

Yillarca asil kimligini ve aşkmi saklamak zorunda kalan Hatice/Almast, ölûm dö- 
şeginde kendi bireysel trajedisiyle halkinm yaşadigi drami sayiklamalar ve parçalar 
halinde hatirlar ve okuyucuya hatirlatir. Daha önce zorla dini, adi ve kimligi degiş- 
tirilen Enneni Almast bugûn ise Kûrt oldugu varsayildigi için şiddetin en acimasiz 
haline maruz kalir. Kendisi bu dummunu şöyle dillendirir: 

Hatiralanm îssiz köylerde kayboldu. Önce dogdugum, bûyûdûgûm, aşik oldugum 
köy harabeye dönûştû, ardmdan da evlenip çocuklanmi dogurdugum ve onlann mû- 
rûvvetini gördûgûm köy yakilip yikildi. Yagmurlarla îslanan ve bahar ruzgarlariyla 
serinleyen o guzel gûnlerim nerede kaldi? tki köyûn yikmtdari arasmda sadece am- 
larim mi kaldi? Yoksa onlar da mi uçup gitti? Hayir, orda sadece amlarim kalma- 




di! O harabeye dönmiiş köylerin yikmtilari arasmda ruhum, bedenim, geçmişim ve 
umutlarim da kaldi. 

Kalbi ve ruhunda hiçbir zaman Miislumanhgi kabul etmeyen ve biitiin hayati 
boyunca susan Hatice/Almast romanda iki kimlikli olmasmdan dolayi herkesin iki 
kati bir magduriyet yaşar. Şiddetin en acimasizma maruz kaldigi yetmemiş gibi, 
öldiigiinde yaşayip biiyiidiigii topraklara, gençlik aşkinm yanma gömiilmesine bile 
izin verilmeyecektir. 

Tol ve Cennetin Kayip Topraklan romanlan salt şiddeti tasvir eden edebi iiriinler 
olmanm ötesine giderek şiddetin Tiirkiye cografyasmda toplumsal ve kurumsal bir 
pratige döniişiimiinii de tenkit ederler. Bunu her ne kadar birbirinden farkli anlatim 
stratejileri ile yaparlarsa da neticede her ikisi de okuru bu siireçle yiizleşmeye ve 
hesaplaşmaya davet eder. Şiddetin dile getirilmesinde edebiyatm karmaşik bir ko- 
numu vardir. Edebi metin şiddeti dogrudan belgesel olarak aktarmaz ancak bilineni 
hikayeye naklederek yukanda söziinii ettigimiz yiizleşmeye de vesile olur. Bu bag- 
lamda şiddet edebiyatm konvansiyonlannm verdigi imkanlarla yazilmalidir. Çiinkii 
bu estetik bir malzemeye de döniişmuş ve dilin imkanlarim sonuna kadar kullanan 
şiddet anlatilan okur ûzerinde dramatik bir etki yaratarak bu yuzleşmeden kaçmasma 
engel olurlar. Dolayisiyla bizce tarihin sessiz kaldigi anlarda ve alanlarda şiddeti 
edebileştirmek bir problem olmanm aksine bir imkandir. 

Tol romam bunu modern bireyin şiddete maruz kalmiş parçali dûnyasmm nasil 
temsil edilecegini sorunsallaştirarak yapar. Bu dogrultuda buna uygun parçali bir dil 
ve kurgu inşa eder. Okura olam biteni açikça anlatmak yerine ima ve göndermelerle 
yarattigi şiirsel ve gerçekûstû edebi bir dûnya içerisinde neredeyse estetize ederek 
sezdirir. 

Yukarida sordugumuz sorular baglammda şiddeti kendisine konu edinen Yavuz 
Ekinci’nin romammn temel meselelerinden birisi de dil şiddetidir. Tûrkçe konuşmaya 
zorlanan, Tiirkçe bilmedigi için ilkokul giinleri bir travmaya dönûşen çocuklarm, 
görûş gûnûnde Kûrtçe konuşmak yasak oldugu için yalmzca bakişarak iletişim ku- 
ran ana babalann ya da sadece Kûrtçe konuştugu için fiziksel şiddete maruz kalan 
bireylerin hikayelerini magdurun gözûnden anlatan romanda yaşhlar arasmda şöyle 
bir konuşma geçer. Her şeyle dalga geçmesi ile meşhur olan Zûbeyir karakteri köyûn 
ileri gelenlerinden Molla Mahfuz’a îsrarla Cennetin dilini sorar. Çogu köylû cennette 
konuşulacak dilin Arapça olmasmi arzu eder ve buna inamr. Cennette Tûrkçe ko- 
nuşulacaksa cehenneme gitmeyi dileyen bu insanlarm hikayesini anlatan bu roman 
Tûrkçe olarak yazilmiştir. Hakim ulusun dilini konuşmaya zorlanmiş bir bireyin bu 
magduriyeti, o egemen dil ile yazmasi ne anlama gelir? Romamn ilk bölûmû Hallaci 
Mansur’dan bir epigraf ile açilir: “Cehennem aci çektigimiz yer degildir aci çekti- 
gimizi kimsenin duymadigi yerdir.” Belki de çekilen acilan duyurmanm tek yolu 
hakim olana kendi dili ile seslenmektir. 
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TARÎHÎ DEVÎRLERE GÖRE KLASÎK KÛRT VE TÛRK 
EDEBÎYATLARIARASINDAKÎ MÛNASEBETLER 

Abdurrahman Adak* 


GÎRÎŞ 

A. Genel Çerçeve 

Tarihî dönemlerde Kurtler ile Turlderin karşilaşmalan ve ardmdan da iki komşu 
olarak yeni bir hayata başlamalari, her iki halkm edebiyatlan arasmda da kaçmilmaz 
olarak miinasebet ve alişveriş meydana getirmiştir. Kiirt edebiyatmm Turk edebiyati 
ile ilişkisi her ne kadar onun Arap ve Fars edebiyatlan ile olan ilişkisinden daha geç 
başlamişsa da bu iki edebiyat arasmdaki munasebet tahmin edilenden daha zengin ve 
ilgi çekicidir, dolayisiyla da araştinlmaya degerdir. îki edebiyat arasmdaki miinasebet 
iki halkin siyasi ilişkileri ile parelellik arz ettiginden ister istemez bu edebî ilişkilerin 
niteligi ve nicelligi siyasi ilişkilerin durumuna göre degişmiştir. Dolayisiyla, bu ilişki- 
lerin dogru anlaşilmasi için konunun tarihî devirler ve dönemler îşigmda incelenmesi 
ve tarihî dönem özelliklerinin göz öniinde bulundurulmasi elzemdir. 

Başliktan da anlaşildigi gibi, bu çalişmada sadece klasik edebiyat açismdan Kiirt 
ve Tiirk edebiyatlan arasmdaki miinasebetler iizerinde durulacaktir. Bu yiizden mo- 
dern edebiyat çerçevesinde ortaya çikan mûnasebetler bu çabşmanm smirlari dişmda- 
dir. Şu ana kadar modern edebiyat çerçevesinde Kurt ve Tiirk edebiyatlan arasmdak 
munasebet bazi araştirmacilarm dikkatlerini çekmiş ve bu alanda bi miktar çalişma 
da yapilmiştir. * 1 Klasik edebiyat çerçevesinde ise denebilir ki hemen hemen hiç çaliş- 
ma yapilmamiştir. Bu da böyle bir çabşmanm önemli oldugu ve bûyuk bir boşlugu 
dolduracagi anlamma gelmektedir. 

Tarihî devirlere göre klasik Kûrt ve Tûrk edebiyatlan arasmdaki miinasebetlerin 
tespiti bu çabşmanm birinci amacidir. Çabşmanm ikinci amaci başlangiç, gelişme ve 


Doç. Dr„ Mardin Artuklu Universitesi, Kiirt Dili ve Edebiyati Bölumu. 

1 Mesela bkz. Rohat Alakom, Tiirk Edebiyatmda Kiirtler (uçuncu baski), Avesta, îst. 2010; 
Selim Temo Ergul, “Turkçe’de Kiirt Edebiyati”, Dipnot, j .2/ 2010, s. 213-231; Haidar 
Khizri, "Mîratî Şûm: Wêney Kurdekan le Kulturî Turkî da”, Nûbihar Akademî Dergisi, 1/1, 
îst. 2014, s. 55-68. 



duraklama açismdan bu ilişkilerin derecesinin tespiti; ûçûncû amaç ise bu ilişkilerin 
tûrûnûn tespitir. 

Çahşmada klasik Kûrt ve Tûrk edebiyatlan arasmdaki ilişki başlica iki döneme 
aynlrmştir: Klasik dönem ilişkileri ve modem dönem ilişkileri. Klasik dönem ilişkile- 
ri de kronoloji ve ilişkilerin seviyesine göre ûç döneme aynlmiştir: ilk mûnasebetler 
(başlangiçtan XV. yûzyda kadar), mûnasebetlerin başlama dönemi (XVI-XVII. yûz- 
yillar) ve mûnasebetlerin gelişme dönemi (XVIII-XIX. yûzydlar). ilişkilerin gelişme 
dönemi de kendi içinde iki evreye ayrdmiştir: Birinci evre (XVII. yûzyd sonlarm- 
dan Kûrt mirliklerinin dagilişma degin), ikinci evre (Kûrt mirliklerinin dagdişmdan 
Osmanlrnm dagdişma degin). Ancak konuya girmeden evvel hazirhk mahiyetinde 
Kûrt-Tûrk siyasi ilişkileri ûzerine genel bir çerçeve çizilecek, sonuç bölûmiinde ise 
analiz ve degerlendirmeler ûzerinde durulacaktir. 

Son olarak anlatim yöntemi konusunda iki nokta ûzerinde dumlmahdir. Birincisi, 
mûnabetlerin dogasmda çift yönlûlûk bulundugundan adi geçen her dönemde Tûrk 
edebiyatmm Kûrt edebiyatma etkisi ve Kûrt edebiyatmm Tûrk edebiyatma etkisi 
farkli farkli gösterilmiştir. îkincisi, konu etkileşimi yansitan Kiirt ve Tûrk edebi- 
yatçdan çerçevesinde ele ahnmiştir. Diger bir deyişle etkileşim ve ahşveriş hangi 
edebiyatçi yoluyla gerçekleşmiş ise başhkta onun adi verilmiş, başligin altmda da 
etkileşim ve ahşverişin tûrû belirtilmiştir. 

B. Kurt-Turk Siyasi Ilişkilerine Genel Bir Bakiş 

Tarihî ve siyasi açidan Kûrt ve Tûrk ilişkileri XI. yûzyila kadar gitmektedir. 
Selçuklu Devleti’nin kuruldugu ve Tûrklerin tûrlii sebeplerden göçe başladigi bu 
dönemde, Tûrkler önce Dogu Kûrdistan’da sonrasmda Kuzey Kûrdistan’da Kûrtlerle 
karşilaşmişlardir. Bu sûreçte pekçok yerde aralannda tûrlû çatişma ve gerilimler 
yaşanmiştir. Kûrtlerle Tûrklerin karşdaşmasmda Kûrt Mervanilerle göçebe Tûrklerin 
mûnasabeti çok ilginçtir. Zira bir yandan aralarmda çatişmalar yaşamrken öte yandan 
Mervani gûçlerinin destegiyle Malazgirt savaşmda Tûrkler Bizansh yemniştir. Ancak 
sonuçta Mervaniler sahip olduklan bûtûn şehirlerde iktidarlanm kaybetmiştir. 

Bundan sonra Kûrdistan’da Zengi, Artuklu, Karakoyunlu, Akkoyunlu gibi pekçok 
Tûrk beyligi kuralmuştur. Bu beyliklerin XII. yûzydda Eyyûbi Kûrtleriyle, özellikle 
Selahaddin Eyyûbi’den sonra ise Kûrt mirlikleri ile mûnasebetleri gelişmiştir. Bu 
sûreç XII. yûzyddan XV. yûzyila kadar sûrmûştûr. 

Osmanli Devleti gûçlenip bûtûn Tûrk beyliklerini egemenligi altma aldiktan sonra 
Kûrt-Osmanh ilişkileri başlamiştir. XVI. yûzydda Kiirt mirlikleri Çaldiran’da Os- 
manh-Safevi savaşmda Osmanh’yi desteklemiş ve savaştan sonra Osmanli ile ara- 
larmda anlaşma imzalanmiştir. Kûrt-Osmanh ilişkileri Osmanh’nm dagihşan kadar 
sûrmûştûr. Tûrkiye Cumhuriyeti’nin kuruluşu ile Kûrt-Tûrk ilişilerinin son dönemi 
başlamiştir ki bu dönem bugûn de sûrmektedir. 2 


2 M. Emin Zeki, Kûrtler ve Kurdistan Tarihi, (trc. V. înce, M. Dag, R. Adak, Ş. Aslan), 




BlRlNCl BÖLÛM: KLASlK DÖNEM MÛNASEBETLERÎ 
I. Ilk Miinasebetler (XI-XVI. Yuzyil) 

Ktirt ve Ttirk edebiyatlarmm ilk mtinasebetleri, Ktirtlerle Ttirklerin ilk karşi- 
laşmasma denk gelir. XI. ytizyildan XVI. ytizyda degin stiren bu uzun dönemde 
siyasi açidan iki halk arasmdaki ilişkiler oldukça canli oldugu halde edebî açidan 
ytiksek ve somut bir etkileşim göztikmemektedir. Kanaatimizce bunun en önemli 
sebebi Ktirt ve Ttirklerin birbirini eşit taraflar olarak kabul etmemesi ve aralannda 
siyasi huzur atmosferinin oluşmamasidir. Diger bir sebep de bu devrede Kurmancî 
Ktirtçesi edebiyatmm hentiz olgunlaşmamiş olmasidir ki bunun sebebi de yine siyasi 
stikûnetin olmayişidir. Bu nedenle bu dönemde Ktirt ve Ttirk edebiyatlan arasmdaki 
ilişki Ttirkçe edebî eser veren Ktirt şairler seviyesinde kalmiştir. 

A. Halilî 

Halilî, yaklaşik 1407 yilinda Diyarbakir’da dtinyaya gelmiştir, Fatih Sultan 
Mehmet zamanmda iznik’e yerleşmiş, burada bir dergahta postnişinlik yapmiş ve 
1485 yilinda yine iznik’te vefat etmiştir. Halilî, Ttirk diliyle Firkatname adh bir 
eser yazmiştir. * * 3 Kendisi Ttirk ve Ktirt edebiyatlan arasmdaki mtinasebetin en eski 
ömegi kabul edilebilir, ancak bu ilişki yalmz onun memleket ve aidiyeti çerçevesinde 
gerçekleşmiştir. 

B. Şah lsmail-I Safevî 

Şah ismail-i Safevî (ö. 1524), Safevî Devleti’nin kurucusu olmasmm yam sira 
Ttirk ve Fars edebiyatlarmm “Hatayî” mahlash önemli bir şairidir. Şah îsmail’in 
Ktirtçe ile ilgisi stilalesindeki Ktirtltikten ibarettir. Safevî Devleti’ne admi veren 
btiytik dedesi Şeyh Safiytiddtin, Şeyh Sadreddin-i Safevi’nin ögrencisi ibn Bezzaz 
tarafmda kaleme alinan ve Safevî Devleti tizerine yazilan en eski kaynaklardan olan 
Mevahibu ’s-Seniyve fi Menakibi’s-Safeviyye (Sefvetu ’s-Sefaf ya göre Ktirt soyludur. 
Bu bilgi iranli uzman Ahmed Kesrevî ve Ttirk tarihçi Zeki Velidi Togan tarafmdan 
da dogrulamniştir. 4 

Sefvetu ’s-Sefa’ nm elyazmasmda Şeyh Safiytiddin şöyle tamtihyor: 

"Der zikr-i neseh-i kuddise sirruhu Şeyh Safiyuddîn Ebu’l-Feth ishak ihn eş-Şeyh 
Emînuddîn Cebraîl ibn es-Salih Kutbuddîn Ebûbekir ibn Selaheddîn Reşîd ibn Mu- 
hemmed el-Hafiz li kelamillah ibn ‘Avvad ibn Pîrûz el-Kurdî es-Sincanî rahmetullahi 
aleyhim. " 5 


Nûbihar yay., îstanbul 2010, s. 137-257; M. S. Lazerîv, Tarîxu Kurdistan (trc. Ebdî Hacî), 
Spîrêz yay., Hewlêr 2011, s. 44-322; V. Minorsky, “Kurtler”, Islam Ansiklopedisi, MEB 

yay„ îstanbul 1993, C. VI, s. 1089-1114. 

3 Ali Emiri, Tezkire-i Şu ‘ara-yi Amid, Matba’a-i Amidî, îst.1327. s. 277-291. 

4 Adel Allouche, Osmanli Safevi Ilişkileri Kökenleri ve Gelişimi, (îngilizceden çev. Ahmed 
Emin Dag), Anka yay., îst. 2001, s. 44, 173-181. 

5 Tercumesi: “[Bu bölum] 'Ewad îbn Pîrûz el-Kurdî es-Sincanî oglu Allah kelami hafizi 



Bu ifadeye göre Şeyh Safiyiiddin’m bûyiik dedesi Pîrûz-i Kurdî’dir ve Sin- 
can/Sincarhdir. Şeyh Safiyuddin’in ogullarinm Erdebil’den çiktrktan sonra Alevî 
Turkmenler arasmda dillerini unutup Tûrkçe konuşmaya başladiklan söylenebilir. 
Bu nedenle Şeyh Safiyiiddin’in Kûrtçe ile olan bagi atalarmm Kûrtlûgii çerçeve- 
sindedir. 

C. Şiikrû-i Bitlisî 

Bitlisli Şûlcrû, XV. yûzyihn sonu ile XVI. yûzyihnda başmda yaşamiş ve 1523’te 
vefat etmiştir. Ömrûnûn çogu Osmanh-Kûrt ittifakmdan öncedir. En önemli eseri 
Yavuz Sultan Selim’in hayatim ele alan Selimndme' 6\x (1521 ). * * * 6 Bunun dişmda Kûrtçe 
de dahil alti dilde şiirler yazmiştir. Kendisi bu kabiliyetini Sultan Selim’e sundugu 
fahriyesinde şöyle dile getirmiştir 7 : 

Şairem işte ortahkda sözum 

Alti dilde gazel dirin ben özûm 

Turkî dirin revan Nevaî gibi 

Farisîde heman Benayî gibi 

Arabî söylerûm velî Kûrdûm 

Aybsuz Tanridur bu derhordum 

Ermenî dilini kemalince 

Biliiriim Hindî dahi halûmce 

Bitlisli Şûkrû’nûn şiir yazabildigi alti dil şunlardir: Tûrkçe, Farsça, Arapça, Kûrt- 
çe, Ermenice ve Hintçe. 

Görûldûgû ûzere ilk mûnasebetler döneminde Kurt ve Tûrlc edebiyatlannm et- 
kileşimini ilk temsil eden Şûkrû-i Bitlisî’dir. Zira Halilî ve Hatayî her ne kadar 
Kûrt asdli olsalar da kendilerinin Tûrkçenin yanmda Kûrtçe şiir yazip yazmadiklari 
bilinmemektedir. Ancak Bitlisli Şûkrû hem Tûrkçe hem de Kûrtçe şiir yazmiş ve bu 
durum kendisi tarafmdan ifade edilmiştir. Ancak Şûkrii’niin Kûrtçe şiirleri şimdiye 
kadar gûn yûzûne çikmamiştir. Bu konuda tezkireci Kmahzade Hasan çelebi’nin 
“ Nazm-i Ekrad ne makûle idiigii malûm ve mefhûm-i ashab-i akl û reşaddir ” ifadesi 
oldukça önemlidir. 8 Kmahzade, Şûkrû’yû tamtirken ‘O Kiirdistan ahalisindendir ’ 


Muhammed oglu Selaheddîn Reşîd oglu Salih Kutbuddîn Ebûbekir oglu Şeyh Emînuddin 

Cebraîl oglu Şeyh Safiyûddin Ebu’l-Feth’in sirn kutlu olsun, nesebi hakkindadir.” Allouche, 

a.g.e., s. 178. 

6 Gelibolulu Alî, Kûnhû ’l-Ahbar ’in Tezkire Kismi, (Haz. Mustafa ÎSEN), AKM Yay., Ankara 
1994, s. 233, Kinalizade Hasan Çelebi, Tezkiretû’ş-Şu'ara, (Haz. îbrahim Kutluk), T.T.K. 
Yay.,Ankara 1989, II, s. 519. 

7 Alî, a.g.e, s. 233. 

8 Kinalizade, a.y. Bu ifadenin gûnûmûz Tûrkçesi ile karşiligi şudur: Kûrt şiirinin niteligi akil 




dedikten sonra Kiirt şiiri hakkmdaki bu fikrini beyan etmiştir. Bu ifadeden anlaşihyor 
ki o Şiikri-i Bitlisî’yi Kiirtçe yazan bir şair olarak bilmektedir. 

II. Miinasebetlerin Başlamasi (XVI-XVII. Yiizyillar) 

Her ne kadar siyasi açidan Kiirt ve Tûrklerin karşilaşmasi XI. yuzyila kadar uzam- 
yorsa da Kurt ve Tûrk edebiyatlarmm etkileşimi için XVI-XVII. yûzyillan beklemek 
gerekmektedir. Aşagida belirtecegimiz iki etken bu durumun başlica sebebi olarak 
karşnmza çikmaktadir. 

1. Kiirt-Osmanli Ittifaki 

Denilebilir ki Kûrt-Tûrk siyasi tarihinde ilk kez XVI. yûzyilda iki taraf birbirini 
eşit görmûş ve siyasi meşruiyet çerçevesinde aralarmda gûçlû bir ilişki başlamiştir. 
Bilindigi ûzere bu yûzyilda Osmanli ve Safevi devletleri karşi karşiya gelmiş, Kûrt 
mirlikleri de idris-i Bitlisî’nin diplomatbgmda bazi sebeplerden ötûrû Osmanb’yi Sa- 
fevilere tercih etmiş ve bunun neticesi olarak aralarmda bir antlaşma imzalanmiştir. * 9 
Bu olay Kûrt ve Tûrklerin edebî ilişki ve etkileşiminde de önemli bir faktör olmuştur. 

2. Kiirt Edebiyatmin Gelişmesi 

XVI. yûzyildan evvel Kuzey Kûrdistan Kûrtlerinin yazili edebiyati çok gelişme- 
mişti. Bu edebiyat, Kûrt-Osmanb ittifakmm yarattigi yeni siyasi ortam ve Kûrt egitim 
sisteminin gelişimi ile ilerleme kaydetti. Kûrt edebiyatmm bu gelişimi de Kiirt ve 
Tûrk edebiyatlari arasmdaki etkileşimin bu yûzyilda başlamasmm ikinci etkenidir. 
Zira Kûrt edebiyatmm olmadigi bir durumda onun başka bir halkm edebiyati ile 
etkileşiminden de söz edilemez. 

O halde Kûrt ve Tûrk edebiyatlan arasmdaki alişverişin başlangici XVI. yûzyilda 
Osmanb-Kûrt ittifaki ile başlayan yeni döneme baglanmahdir. ittifakm başlangicm- 
dan XVII. yûzyila degin devam eden bu aralik, Kûrt ve Tûrk edebiyatlari arasmdaki 
etkileşimin başlangiç dönemini meydana getirmektedir. Bu dönemde Kurt ve Turk 
edebiyatlari arasmdaki etkileşim hem başlangiç dûzeyinde, hem de azdir. Bu dönem- 
de Kurt ve Tûrlc edebiyatlari arasmda iki tûrlû etkileşim vardir: 

1. Kûrt edebiyatmm kurucusu ve en önemli temsilcileri olan Melayê Cizîrî, Feqiyê 
Teyran ve Şêx Şemsedînê Qutbê Exlatî şiirlerinde Tûrkçe kelimeler kullanmiş ve bu 
şekilde Tûrk edebiyati Kûrt edebiyati içinde kendini göstermiştir. 

2. Evliya Çelebi ve Gelibolulu Ali gibi Osmanli seyyah ve bûrokratlan 
Kûrdistan’da Kûrtlerle karşilaşmiş ve eserlerinde Kûrtçe edebî metinlerden numu- 

ve kemal sahipleri tarafindan bilinmekte ve anlaşilmaktadir. 

9 Kûrt-Osmanli ittifaki için bknz. Zeki,a.g.e, s. 161-171; Lazerîv, a.g.e, s. 80-82; Minorsky, 
a.g.m, VI, 1089-1114; Şakir Epözdemir, îdris-i Bitlisi ve Kiirt Meselesi, Fanos yay., Ankara 
2011 . 
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nelere yer vermişlerdir. Bu şekilde Kiirt edebiyati da Tiirk edebiyati içinde kendini 
göstermiştir. 

Aşagida bu çerçevede Tiirk edebiyatmm Kiirt edebiyati içinde; Kiirt edebiyatm 
Tiirk edebiyati içindeki göriiniimii iizerinde durulacaktir. 

A. Tiirkçenin Kiirt Edebiyati Içindeki Yansimasi 

Bu dönemde Kiirt edebiyati, Melayê Cizîrî, Feqiyê Teyran ve Şêx Şemsedînê 
Qutbê Exlatî gibi şairler tarafmdan inşa edilmiştir. Kiirt ve Tiirk edebiyatlari arasm- 
daki alişveriş de bu kuruluş döneminde başlamiştir. Bu dönemde Tiirkçenin Kiirt ede- 
biyati içindeki yansimasi özellikle Melayê Cizîrî ve Feqiyê Teyran’da göriilmektedir. 

1. Melayê Cizîrî 

Tiirkçe’nin Melayê Cizîrî’nin şiirindeki yansimasi birkaç şekilde olmuştur. 

a. “Tiirk” Kelimesi 

Melayê Cizîrî’nin şiirinde Ttirkçenin ilk yansimasi “Tiirk” kelimesinin kulla- 
mmidir. Mela, divanmda bu kelimeyi yedi defa kullanmiştir. Mela her ne kadar 
bu kelimeyi bir mazmun olarak kullanmişsa da, bu kullamm Mela’nm o dönemde 
Tiirk kelimesini nasil anlamlandirdigmi göstermesi bakimmdan önemlidir. Mela, 
Tiirk kelimesini divanmda bir mazmun olarak sevgilinin giizelligini vasfetmek için 
kullanmiştir. Bu yöniiyle Mela, I iafiz-i Şirazî’nin peyrevidir ve Flafiz ile Mela’nm 
aşagidaki beyitleri bu kullamma ömektir. 

Hafiz: 

Eger an Turk-i Şîrazî bi dest ared dil-i ma ra 

Be hal-i hinduyeş bahşem Semerkand û Buhara ra 

(Eger o Şirazli Turlc (sevgili) yûzûmûze bakar ve gönlûmûzû alirsa 

Semerkand ile Buhara’yi onun Flind gibi kara benine feda ederim) 

Mela: 

Xemze in ya gezme in ya tîr ya sihrê helal 

Sahirê în ya çeşmê şoxê Tirkê bêperwast in 

(Ya bir gamze, bir yay, bir ok, yahut helal bir sihirdir 

Ya bir sihirbaz, ya bir Ttirk şuhunun pervasiz gözleridir bu) 

Ancak bu arada Mela, Tûrklere talan ve kandökûcûlûk vasiflarmi da nispet etmiş- 
tir. Tûrk kelimesinin taşidigi pekçok anlam arasmda 10 Mela’nm talan ve kandökûcû- 
lûgû tercih etmesi Tûrklerin Kûrtlere yaptigi saldmlarla da izah edilebilir: 


10 Agah Sim Levend, Tiirk Edebiyati Tarihi, TTK yay., Ankara 1998, s. 591-603. 





Tirkê xwînrîz û xumarê me bi yek xemzeyekê 
Zuhda çilsale li min zîr û zeber kir ji esas 

(Tûrk gibi kandökûcû sarhoş olan sevgilimiz bir gamze ile 
Temelinden bozup alt ûst etti kirk yillik ziihd hayatimizi) 11 
Bununla birlikte Mela aşagidaki beyitte Tûrk kelimesini cengaverlik gibi olumlu 
bir anlamda da kullanmiştir: 

Ristem û Cimşîd û Xalid Hemze yan şêrê Elî 
Aferîn ya şehsiwarê Tirk û rimbazê Ereb 

(Rûstem mi Cemşid mi Halid mi Hamza mi yoksa arslan Ali mi? 

Aferin sana ey Tûrk sûvarisi, ey Arabm mizraktari) 

b. Tiirkçe Kelimeler 

Melayê Cizîrî’nin divanmda Tûrkçenin diger bir yansimasi da onun bazi Tûrkçe 
unsurlan kullanmasidir. Mela bir yerde “mirwet û insaf yox (Mûrvet ve insafi yok)” 
şeklinde bir cûmle; iki yerde de “Yexma (Yagma)” kelimesini kullanmiştir: 

Netrik û tayên birîşî ê dizêrin pê ve wîşî 
Min du fêris dîn di pêşî mirwet û insafî yox 

(Dizilmiş boynunda altm takilar, salkim salkim sûsler 
Onlarm da önûnde bir çift acimasiz fettan gözler) 

Geh dil û geh can dibin Tirkên te tên! 

Nakirin yexma û talanê xelet! 

(Her gelişlerinde Tûrkler, kah bir gönûl, kah bir can alirlar 
Bunca talan ve yagmayi yapmazlar yoksa yanhşhkla) 

Görûldûgû ûzere Mela’nm divanmda Tûrkçe’nin yansimasi pek azdir, ancak bu 
durum Kûrt ve Tûrk mûnasebetlerinin yeni başlamiş olmasi ile izah edilebilir. 

c. Mela’nm Divanmda Ahmet Paşa’nm Bir Şiirinin Yer Almasi 

Tûrk edebiyatmm Mela’nm divanmdaki yansimasi başligi altmda verecegimiz 
bu örnek Turkçe degil, Osmanli şairi Ahmet Paşa’nm Arapça bir şiiri ûzerinedir. 
Mela’nm divanmda, bir varyanti Ahmet Paşa’nm divanmda da yer alan bir şiir var- 
dir. Diger bir deyişle aym şiir Hem Mela’nm divanmda hem de Ahmet Paşa’nm 


11 Melayê Cizîrî’nin bu ve bundan sonraki beyitlerinin Turkçe terciimesi şu kaynaktan 
alinnnştir: Melayê Cizîrî, Dîwan, trc. Osman Tunç, 4. Baski, Nûbihar yay., îstanbul 2011. 





divanmda yer almaktadir. Ancak Mela’nm divanmdaki varyantm beyit sayisi yedi 
iken, Ahmet Paşa’nm divanmdaki beş beyittir. Şunu da belirtmek gerekir ki Ahmet 
Paşa’nm kendisi de bu şiiri Hizir Paşa’nm bir şiirine nazire olarak yazmiştir ancak 
ikisi arasmda çok farlc vardir. Mela’nm divanmda yer alan bu şiirin Hizir Paşa’nm 
şiiri ile hiç ilgisi yoktur, Ahmet Paşa’nm şiiri ile ise fazla olan iki beyit dişmda ta- 
mamen aymdir. 12 

Arapça ve mtistezad olan bu şiir şöyle başlamaktadir: 

Ya ramiye qelbî bi sihami’l-lehezati Heyhate Necatî 

Ma ziltu fidaen leke rûhî ve heyatî Min qebli mematî 

Klasik edebiyatta iki şair farkli yer ve zamanlarda, birbirinden habersiz birbirinin 
aym veya benzer misra ve beyitler yazmişsa buna “tevarud” denir. Ancak tevarûd 
örnekleri çok azdir, olanlar da bir iki misra veya beyit ölçusûndedir. Burada Mela 
ile Ahmet Paşa’nm şiiri arasmdaki benzerlik şiirin tamammda görûldûgûnden bunu 
tevarûd ile izah etmek zordur. Bu yûzden de bu durum farkli bir yorum gerektirmek- 
tedir. Bunun için de öncelikle iki şairin yaşadigi dönemi göz önûnde bulundurmak 
gerekir. Buna baktigmuzda Ahmet Paşa’nmXV. yûzyilda ve Melayê Cizîrî’den ev- 
vel yaşadigi göruluyor. Bu da gösteriyor ki şiir önce Ahmet Paşa tarafmdan kaleme 
almmiştir. 

Şiir Ahmet Paşa’nm ise bunun Mela’nm divanmda yer almasi nasil yorumla- 
nabilir? Kanaatimizce bu durum iki şekilde izah edilebilir: Birincisi Mela, Ahmet 
Paşa’nm divanim okumuş ve iki beyit arttirmak suretiyle şiirini divanma almiş olabi- 
lir. ikincisi ise Mela’nm vefatmdan sonra mustensihler her iki şairin adaş olmasmda 
dolayi (Melayê Cizîrî’nm gerçek adi Ahmet’tir) bu şiiri Mela’nm şiiri samp divanma 
eklemiş olabilirler. Dogrusu bu mûmkiindûr, zira şiirde kullamlan mahlas “Ehmed” 
yani Ahmet’tir: 

Min Ehmede fî leyletî esdaxî mîlahin Lahet kelîmatun 

‘ Ahmet Paşa’nm bu şiirini Mela’nm divanma Mela’nm kendisi mi yoksa mûsten- 
sihler mi ekledi’ sorusu bir şey degiştiimez, her iki durumda da Ahmet Paşa’nm diva- 
nmm, ya da en azmdan bu şiirinin onlar tarafmdan görûldiigû ve okundugu gerçegi 
karşimiza çikmaktadir. Konu ûzerinde dûşiinûldûgûnde Ahmet Paşa gibi Bursa’da 
yaşamiş bir şairin şiirinin Cizre’ye kadar ulaşmiş olmasi ve Mela’nm divanmda yer 
almasi oldukça ilgi çekicidir. Bu durum, Kûrt ve Tûrk edebiyatlarmm o dönemki 
mûnasebetini göstermesi bakimmdan önemlidir. 


f2 Bu şiir metinleri için bknz. Mela Ehmedê Zivingî, el- ‘Iqdu ’l-Cewherî fi Şerhî Dîwanî eş- 
Şeyxi’l-Cezerî, Nûbiharyay., fstanbul 2013, s. 830-835. 





2. Feqiyê Teyran 

Feqiyê Teyran’m şiirlerinde Turkçe’nin yansimasi şiirlerinde kullandigi bazi 
Tûrkçe kelimeler araciligiyla olmuştur. Melayê Cizîrî’de oldugu gibi Feqî’nin şiirin- 
de de Turkçenin yansnnasi çok azdir. Bunu her iki şairin de mûnasebetlerin başlangiç 
devresinde yaşamiş olmasi ile izah edebiliriz. Yine de Mela Tûrkçe kelime olarak 
yalmz “yexma (yagma)” sözcûgiinû kullamrken Feqî’de bu sayi çok daha fazladir: 
Yoldaş, aslan, ermiş, köpek, savaş, kişla gibi. Aşagida bu kelimelerin geçtigi şiirler- 
den ömekler yer almaktadir: 

Dilo ya pîr bi kêr naye 
Eger aqil û zanayê 
Mebe yoldaşê dunyayê 
Ne yoldaşek wefadar e 

Ker û gurî ermîş û lal 
Uftade û xelqê betal 
Flindî nexoş bînane bal 
Safî dibûn ji ‘illetê 

Kopek di xew de pê re yî 
Nazik ji xeflet hilbeyî 
Le’lê di sor kef lê meyî 
Rabin bezîna xizmetê 

Dema ku bû sewaş e 
Dergeh ku dane paş e 
Bo gazî û şabaş e 
Ji hev dêxistin laş e 

B. Kiirt Edebiyatinin Osmanli Seyyah Ve Biirokratlarinm Eserlerindeki Yan- 
simasi 

Kûrt ve Tûrk edebiyatlan arasmdaki mûnasabetlerin başlangiç evresinde, Kûrt 
edebiyatmm Tûrkçe içindeki görûnûrlûgû Kûrdistan’i dolaşip Kûrtlerle karşilaşan 
Osmanli seyyah ve bûrokratlari yolu ile olmuştur. Onlardan Gelibolulu Ali ve Evliya 
Çelebi eserlerinde Kûrtçe edebî metinlere yer vermiştir. 

1. Gelibolulu Ali 

Kûrtçe’nin Gelibolulu Ali (1541 Gelibolu-1600 Ciddej’deki yansimasi onun on 
dilli bir mûlemmasmda bir beyitte Kûrtçe’yer de yer vermesidir 13 : 


13 Şiirin tam metni için bknz. ismail Hakki Aksoyak, Gelibolulu Alî ve Divanlarmin Tenkitli 
Metni, Gazi Ûniversitesi, SBE, Doktora Tezi, Ankara 1999, 150/124-133, (Halil Çeltik, 




Kiird olan velvele ile bum îrad eyler 

Dikujim te tu bizanî dirûvê min tu biyar 

Asil vazifesi defterdarhk olan Gelibolulu Ali, Misir, Manisa, Kilis, Bosna, Sivas, 
Halep, Erzurum, Bagdat ve Cidde’de defterdarlik yapnnş ve Osmanli cografyasi- 
m baştanbaşa dolaşmiştir 14 . Hirsli bir kişilige sahip olmasi ve toplumsal sorunlan 
eleştinnesi nedeniyle görevlendirildigi yerlerde uzun siire duramayan Ali, Bagdat 
valisi Hizir Paşa’ya manzum bir şikayetname yazmiş ve burada dönemin sorun ve 
eksikliklerini dile getirmiştir. Bu şikayetnamenin on beyti miilemma tarzmdadir, 
dokuz dil ve Tiirkçe’nin iki lehçesi ile yazilmiştir: Arapça, Farsça, Kiirtçe, Amavutça, 
Frengçe, Sirpça, Rumca, Manavca, Boşnakça ile Osmanli ve Çagatay Tiirkçesi. Şair 
her beyitte farkli bir dil veya lehçe kullanmiş, ancak aym anlama gelen ifadelere yer 
vermiştir. Bunu da parasmi derhal isteyen sabirsiz bir adami konuşturmak suretiyle 
gerçekleştirmiştir. 

Kiirtçe açismdan bu mulemmanm önemi, Kiirt ve Tiirk edebiyati miinasebetleri- 
nin daha başlangiç evresinde; Kurmancî Kiirtçesi’nin Kiirtler arasmda edebiyat dili 
olarak yeni yeni kullamlmaya başlandigi bir dönemde, Kurmancî Kiirtçesi’nin bir 
Osmanli miiellifi tarafmdan yazili olarak kullamlmiş olmasidir. Yine Kiirtçenin Os- 
manli cografyasmm yaşayan bir dili olarak tespit edilmesi ve Arapça ve Farsça’dan 
sonra iiçiincii dil olarak kabul edilip kullamlmasi da Kiirtçe açismdan oldukça mii- 
himdir. ilk iki beyitte Arapça ve Farsça’nm kullamlmasmdan sonra iiçiincii beyitte 
Kiirtçe’nin kullamlmiş olmasi bunu göstermektedir. 

2. Evliya Çelebi 

Evliya Çelebi seyahatnamesi Tiirk dilinde Kiirt edebiyatmdan izler taşiyan en 
önemli eserlerdendir. Çelebi, Kiirdistan’m pekçok yerini gezmiş, 1642 yilinda 
Amêdiyê’ye (Îmadiye-Behdinan bölgesinin merkezi) gitmiş ve Kiirt edebiyatmm 
buradaki durumu hakkmda önemli bilgiler vermiştir. Çelebi burada Mela Remezanê 
Ebbasî adh bir şairle tamşmiş ve eserinde onun Kiirtçe bir şiirine yer vermiştir. 

Evliya Çelebi, bahsi geçen şiire yer vermeden evvel Kiirdistan’m farkli yerlerinde 
konuşulan Kiirtçenin lehçe ve agizlarmdan bahsetmiş ve sonunda bunlar arasmda en 
fasih ve zarif bir şekilde, akici olarak konuşulanm Imadiye halkmin konuştugu şive 
oldugunu belirtmiştir. Çelebi, Kiirt dili hakkmdaki bazi rivayetleri aktardiktan sonra 


Divan Sahibi Rumeli Şairlerinin Şiir Dunyasi, Gazi Universitesi, SBE, Doktora Tezi, 
Ankara 2004, s. 211’den naklen). Aynca şiirin farkli nushalardan hareketle ortaya konan 
hali ve diller ile ilgili çözumlemeler için bkz. Aksoyak, “Divan Şiirinin Dili hnparatorluk 
Dilidir” Turkish Studies, volume 4/5, Sunmier 2009, s. 1-18. 

14 Hayati ve eserleri için bkz. Mustafa îsen, Gelibolulu Mustafa Alî, Şule Yay., îst. 1998; H. 
Mustafa Eravci, “Mustafa ‘Alî’nin Nusret-namesi ve Onun îşiginda Yazarin Tarihçiligi”, 
Ankara Ûniversitesi Dil ve Tarih-Cografya Fakûltesi Tarih Bölumû Tarih Araştirmalari 
Dergisi, C. 24, S. 38, Ankara 2005, ss. 163-184. 



‘imadiye Behdinanlilarmm nazik beyit ve şiirleri vardir’ diyerek “imadiye Kiirdû 
Kavminin Diliyle Şiir” başligi altmda Mela Remezan’m bir şiirine yer vermiştir. 

Evliya Çelebi’nin aktardigma göre imadiyeli şairlerin muselles, murabba, mu- 
hammes, museddes, miisebba ve musemman şekillerinde yazilmiş pekçok şiir ve 
kasidesi vardi; Nevruz-i sultani gelince bu şehrin bûtun çocuk, bûyûk, bilge ve şairleri 
kirlara gider ve birbirlerine beyit ve şiirler okurlardi. 15 Bu durum gösteriyor ki her 
ne kadar Evliya Çelebi yalmzca Mela Remezanê Ebbasî’nin admi vermiş ve ondan 
sadece bir şiir aktarmişsa da bu şehirde pekçok şair daha vardir ve onlar tarafmdan 
pekçok şiir yazilmiştir. 

Evliya Çelebi’nin Mele Remezan’dan aktardigi şiir dokuz beyitten oluşmaktadir, 
şair şiirinde mahlas olarak “Remezanê Kurdikî”yi kullanmiştir. Şiirin ilk ve son 
beyitleri şöyledir: 

Rayê li Asaf diken, walih û hayranê eşq 

Dersê Aristo diden, serxoş û sekranê eşq 

Faş meke razê xwe ey Remezanê Kurdikî 

Şemme nesîmî dibî tazî û uryanê eşq 

Evliya Çelebi, seyahatnamesinde Kûrt dili ve edebiyati hakkmda başka bilgi ve 
örnekler de vermektedir. Bunlar arasmda Silvan bölgesine ait kelimelerin listesi, 
Cizre agzmda bir tûrkû, Rojkan agzmda bir şiir ve Hakkari agzmda birkaç cûmle 
yer almaktadir. 16 

Şûphesiz XVIL yûzyilda Kûrdistan’da Kûrt dili ve edebiyatmm durumunu gözler 
önûne seren bunca bilgi ve numune, Kûrtçenin Evliya Çelebi’nin seyahatnamesindeki 
yansimasmm ne kadar bûyûk oldugunu gösteriyor. Bilhassa Mela Remezan’m şiirinin 
eserde yer almasi Kûrt edebiyati tarihi için son derece önemlidir. Zira bu sayede hem 
Mela Remezan isimli bir Kûrt şairden, hem de onun bir şiirinden haberdar oluyoruz. 
Şiir metninin bugûne ulaşmasi Kûrtçe metinler tarihi açismdan çok önemlidir. M. 
Bruinessen’in de belirttigi ûzere 17 , bu şiir metnini Kûrt edebiyatmm en eski metin- 
lerinden sayabiliriz. Zira her ne kadar XVII. yûzyila kadar Kurmancî Kûrtçesi’nde 
Eliyê Herîrî, Melayê Cizîrî, Feqiyê Teyran ve Şêx Şemsedînê Exlatî gibi Kûrt şairleri 
yaşamişsa da şiirlerinin o yûzyillara ait elyazmalan elimize ulaşmamamiştir. Bu 
nedenle Evliya Çelebi vasitasiyla Seyahatname’de kaydedilen ve gûniimiize ulaşan 
Mela Remezan’m bu kasidesi Kûrtçe’nin en eski metinlerinden sayilmahdir. 


15 Evliya Çelebi, Gûnûmuz Tûrkçesiyle Evliya Çelebi Seyahetnamesi, YKY, Istanbul, 2010, c. 
II, s. 711-713. 

16 Martin van Bruinessen, “Evliya Çelebi Seyahetnamesi’nde Yansidigi Kadanyla 16. ve 17. 
Yuzyillarda Kiirdistan”, Kûrdolojinin Bahçesinde Kûrdologlar ve Kûrdoloji Ûzerine Söyleşi 
ve Makaleler, trc. Mustafa Topaloglu, iletişim yay., ist. 2012, s. 136-137. 

17 Bruinessen, a.g.e, s. 142. 



III. Miinasebetlerin Gelişim Dönemi (XVII. Yiizyilin Sonu-XIX. Yiizyihn 
Başi) 

Kiirt ve Tiirk edebiyatlari arasmda XVI ve XVII. yiizyillarda başlayan miinase- 
betler, Osmanli’nm dagilişma degin gelişerek devam etmiştir. Bu nedenle bu yeni 
dönemi Gelişim Dönemi olarak adlandiracigiz. Bu dönemde ilişkilerin gelişmesinin 
sebebi Kiirtler ve Tiirkler arasmda başlayan siyasi ilişkilerin kesintisiz devam etme- 
si, Kiirt edebiyatmm pekçok yeni temsilcisinin yetişmesi ve bu yeni temsilcilerden 
önemli bir kisminm Arapça ve Farsçanm yanmda Osmanli Tiirkçesini de ögrenme- 
sidir. 

Kiirt ve Tiirk edebiyatlan arasmdaki miinasebetlerin gelişim dönemini iki evreye 
ayirabiliriz. ilk evre XVII. yiizyilda başlamakta ve Kiirt mirliklerinin sona erdigi 
XIX. yiizyilm yansma kadar siirmektedir. Ikinci evre ise Kiirt mirliklerinin sona 
erdigi XIX. yiizyilm ikinci yansmdan başlayip Osmanli Devleti’nin dagildigi XX. 
yiizyilm başlanna degin siirmektedir. 

A. Ilk Evre (XVII. Yiizyilin Sonu-XIX. Yiizyilin Başi) 

Kiirt ve Tiirk edebiyatlan arasmdaki alişverişin gelişim döneminin ilk evresi 
XVII. yiizyilda başlamiş ve Kiirt mirliklerinin sona erdigi XIX. yiizyilm yansma 
kadar siirmiiştiir. Bu dönemin başlaticisi XVII. yiizyilm sonunda Ehmedê Xanî’dir. 
Başlangiç döneminden sonra Kiirt ve Tiirk edebiyatlarmm miinasebeti onun şahsmda 
devam etmiştir. Bu miinasebetler onunla daha da giiçlenmiş ve gelişim dönemine 
geçmiştir. Xanî, Tiirkçe ifadeler kullam'nasmm yamsira, hem aralarmda Kiirtçe ve 
Tiirkçenin de bulundugu dört dilli bir miilemma, hem de tamami Tiirkçe iki tane şiir 
kaleme almiştir. Yine onun Mem û Zîn adh aşk mesnevisi vefatmdan kisa bir siire 
sonra Tiirkçeye terciime edilmiştir. 

Bu evrede Kiirt edebiyatmm en önemli şairlerinden Melayê Bateyî, kaleme aldigi 
mevlitte Siileyman Çelebi’nin mevlidinin etkisinde kalmiş; Hakkari Emirligi’nin 
son mirlerinden Pertew Begê Hekarî, Fuzûlî’nin bir gazelini baştan sona Kurtçeye 
tercume etmiştir. Bu dönemin Kurt şairleri Siyahpoş ve Weda’î’nin şiirlerinde de 
Tûrkçe kelimelere rastlanmaktadir. Bu etkileşim Kurt mirliklerinin dagilmasma degin 
artarak devam etmiştir. Ancak Kiirt şairleri mirliklerinden dişanya fazla çikmadigi 
için bu mûnasebetler sonraki evreye göre fazla degildir. 

1. Turkçe’nin Kiirt Edebiyati tçinde Yansimasi 

Yukarida da belirtildigi ûzere bu evrede Tûrkçe’nin Kûrt edebiyatmdaki yansima- 
smm öncû temsilcisi Ehmedê Xanî’dir. Xanî bu dönemin ilk temsilcisidir. Xanî’den 
sonra Melayê Bateyî, Siyahpoş ve Pertew Begê Hekarî bu dönemin önemli temsil- 
cileridir. 


1.1. Ehmedê Xanî 

Ehmedê Xanî, Tûrkçe, Farsça ve Arapça’yi iyi bildigi halde kendisindeki milli 
bilincin geregi olarak eserlerini Kurtçe yazmiştir. Ancak şiirlerinde zaman zaman 
bu dilleri de kullanmiştir. Tûrkçe açismdan bakacak olursak Tûrkçe’nin Ehmedê 
Xanî’deki yansimasi ûç şekilde olmuştur: Birincisi eserlerinde Tûrkçe ifadelere yer 
vermesi, ikincisi mûlemmamda Tûrkçe’yi kullanmasi, ûçûncûsû de tamami Tûrkçe 
iki şiir yazmasidir. 

Tûrkçe ifadeler açismdan, Xanî’nin Mem û Zîn 'in aşagidaki beytinde ikinci rms- 
rayi tamamen Tûrkçe yazdigmi görûyoruz: 

Edî çi bibêjim ez nizanim 
Bilmez ki ne sövleye zebamm 18 

Bunun dişmda Xanî, Kûrt edebiyat tarihinde ilk kez mûlemma kaleme almiştir 
ve mûlemmasmda Tûrkçeye de yer venniştir. Bu mûlemma hem Kûrt edebiyatmda 
tûrûnûn ilk örnegi olmasi, hem de Tûrkçenin Kûrt edebiyati içindeki yansimasmm 
yeni bir şekli olmasi açismdan oldukça mûhimdir. Mûlemmanm ilk bendi şöyledir: 
Fate umrî fî hewake ya hebîbî kulle hal 
Ah û nalem hemdemem şod der firaqet mah û sal 
Ger benim kamm dilersen çoktan olmuştur helal 
Dîn û ebter bûm ji ‘eşqê min nema ‘eql û kemal 19 

Terciimesi: 

(Arapça, Farsça ve Kûrtçe Misralann Tûrkçesi) 

Bûtûn ömriim hep aşk ile geçti ey sevgili! 

Ayriligmda ah ve iniltilerim aylar ve yillarca yoldaşim oldu. 

Ger benim kamm dilersen çoktan olmuştur helal. 

Deli ve beter oldum aşktan kalmadi akil ile kemal. 

Ehmedê Xanî aym zamanda tamami Tûrkçe iki tane şiir de kaleme almiştir. Bun- 
lardan ilki bir miiseddestir ki ilk bendi şöyledir: 

Ey gûlûn perverde-i gûlzar-i taravet 
Vey serv(i)qadin sebze-i bustan-i taravet 
Vechin banadir minber û mihrab-i ibadet 
Zûlfûn gami serhalka-i zûnnar-i hidayet 

18 Ehmedê Xanî, Mem û Zin, (Hazirlayan: Huseyn Şemrexî), Nûbihar yay., Stenbol 2009, s. 
138. 

Şiir metninin tamami için bknz. Varlî, Dîwan û Gobîdeyê Ahmedê Xanî yêd Mayîn, Sîpan 
yay., îstanbul 2004, s. 160-162; Abdurrahman Dune, Şerha Diwana Ehmedê Xanî, Keskesor, 
Stenbol 2002, s. 28. 
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Peh peh, bu ne şekl ii ne şemail ne kiyafet 20 

Ehmedê Xanî’nin Tiirkçe yazdigi ikinci şiiri ise bir gazeldir ki aşagida ilk beyti 
ile Xanî’nin mahlasmm geçtigi son beytine yer verilmiştir: 

Beyzay-i fena benim rehgiizerimdir 
Ankay-i bekahimmet hemrah-i perimdir 

Alam û cefasiyla hoşum ben reh-i îşkm 
Xanî bana bu yolda kadem çeşm-i serimdir 21 

1.2. Melayê Bateyî 

Turkçenin Melayê Bateyî’deki (1675-1760) yansimasi, yeni bir tarzda karşimiza 
çikmaktadir. O da kendinden öncekiler gibi şiirlerinde Turkçe kelimelere yer ver- 
miştir ancak yeni olan Sûleyman Çelebi’nin Tûrkçe mevlidinin etkisi altmda kaleme 
aldigi Kûrtçe mevlididir. 

a. Tiirkçe Kelimeler 

Genel olarak Bateyî’nin şiirlerinde kullandigi Tûrkçe kelimler şunlardir: “Goriş- 
me (görûşme), yol, îlan (yilan), eslan (aslan), tabur, yaban”. Bu kelimelerin geçtigi 
yerler için şu ömekler verilebilir: 

Zivistanê li vê yolê 
Li vê ber’yê li vê çolê 
Gerovê girtî Daholê 
Mijê havête zozanê 

Ew çi dême şahebax e gulşena darul qerar 
Sed hezaran nal û awazê di bulbul çar kenar 
Helqe pê da bes tu hatin ‘eqreb û îlan û mar 
Nêrgiza şehla şepal î asemîna mêrxuzar 
Lebxemûş î meyfiroş î dêmpeyala kê yî tu 

Du eslanên we reng hatin 
Bi tabûr û tiveng hatin 
Bi şimşîr û xedeng hatin 
Qirên îna musilmanan 

b. Siileyman Çelebi’nin Bateyî Ûzerindeki Tesiri 


20 Bu şiirin tamann için bknz. Mûrad Ciwan, Ahmedê Xanîjiyan, berhem, bîr û baweriyên wî, 
Doz yay., istanbul 1997, s. 265-266; Aynca bknz. Ehmedê Xanî, Dîwan, (Hazirlayan: Kadri 
Yildirim), Avesta yay., istanbul 2014, s. 178. 

Bu şiirin tamann için bknz. Xanî, Dîwan, s. 187. 
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Siileyman Çelebi’nin Tiirkçe mevlidinden sonra Osmanli cografyasmda onun 
izinden birçok dilde mevlitnameler kaleme almmiştir. Bunlarm bir kismi dogru- 
dan Çelebi’nin mevlidinin terciimesi iken bazilan ise terciime olmamakla birlikte 
onun tesiri altmda kalmarak yazilmiştir. Melayê Bateyî’nin mevlidi de, M. Tayyip 
Okiç tarafmdan Çelebi mevlidinin terciimesi olarak degerlendirilmiştir. 22 Çelebi ile 
Bateyî’nin mevlitlerini bu açidan inceledigimizde gerçekten de aralannda pek çok 
benzerlik oldugu göriilmektedir. Çelebi’nin XV. Bateyî’nin XVII. yiizyilda yaşadigi 
göz önûnde bulundurulursa bu benzerlikte etki edenin Suleyman Çelebi, onun etkisi 
altmda kalanm ise Melayê Bateyî oldugu açiktir. Ancak şunu belirtmek gerekir ki bu 
etki altmda kalma Okiç’in belirttigi gibi tercume tarzmda degil, sinirli bir etkilenme 
şeklindedir. Okiç Kûrtçe bilmedigi için, kendisinin Bateyî’nin mevlidini okumadigi 
aşikardir. Bateyî’nin mevlidinde Hz. Muhammed’in ûç yaşma kadar olan hayati 
anlatihrken, Çelebi’ni mevlidinde peygamberin vefatma kadar olan dönem anlatil- 
miştir. Ayrica bölûm ve beyitlerin siralamasmda da Bateyî’nin mevlidi Çelebi’nin 
mevlidinden açik bir şekilde farklidir. Bu nedenle Bateyî’nin mevlidi tercûme sayi- 
lamaz, o orijinal bir eserdir. 

Sûleyman Çelebi ile Melayê Bateyî’nin mevlitlerinin mûnasebet ve etkileşimi 
edebî tûr çerçevesinde olmuştur. Başka bir deyişle Çelebi’nin tesiri Kûrt edebi- 
yatmda mevlit tûrûnûn ortaya çikişi şeklinde tezahûr etmiştir. Bu tûrûn Kûrt ede- 
biyatmda ortaya çikmasma etki eden yalmzca Sûleyman Çelebi degildir, Arapça 
mevlidin sahibi ibn Hacer’in de bu konuda tesiri vardir, ancak bu konumuzun 
dişmda kalmaktadir. 

Yukarida belirtildigi ûzere Bateyî’nin mevlidi belirgin bir şekilde Çelebi’nin mev- 
lidinin etkisi altmda kalmiştir. Bu etki aym ve tercûme beyitler şeklinde iki tûrlû 
karşimiza çikmaktadir. Yani Bateyî, Çelebi’nin mevlidinden bazi beyitleri aynen 
almiş; bazilanm ise tercûme yoluyla eserinde kullanmiştir. Aşagida bunlarm ikisi 
ûzerinde de duracagiz: 

b.a. Aym Beyitler 

Sûleyman Çelebi mevlidinin Melayê Bateyî’nin mevlidi ûzerindeki tesirine en 
gûçlû delil iki eserde de aym olan beyitlerdir. Ömegin mevlidin “Merhaba” faslin- 
da Bateyî’nin bazi beyitleri Çelebi’ninki ile aymdir. Bu da Bateyî’nin bu beyitleri 
Çelebi’nin mevlidinden dogrudan aldigim göstermektedir. Aşagidaki beyitler bu 
şekildedir: 


22 Konu ile ilgili bknz. M. Tayyip Okiç, “Çeşitli Dillerde Mevlidler ve Suleyman Çelebi 
Mevlidinin Tercemeleri”, Atatûrk Ûniversitesi Islami Ilimler Fakiiltesi Dergisi, S.I, Yil: 
1975, ss. 17-59. Okiç, burada iki Kiirtçe mevlidin daha (Ehmed Ramîz ile Melayê Xasî’nin 
mevlitleri) Çelebi mevlidinin tercumeleri oldugunu ifade etmektedir. Ancak Ehmed Ramîz, 
aslinda Bateyî’nin mevlidini neşretmiştir. Okiç, sehven bu mevlidi Ehmed Ramîz’e nisbet 
etmiştir. 






Merheba ey ‘alî sultan merheba 

Merheba ey kan-i irfan merheba 

Merheba ey kurretu’l-eyni’l-helîl 

Merheba ey has-i mahbûb-i celîl 

Merheba ey sirr-i furkan merheba 

Merhaba ey derde derman merheba 

Şunu da belirtmek gerekir ki, son beyitte geçen “derde derman” Tiirkçe bir ter- 
kiptir ve bu da Bateyî’nin bu beyti yeniden yazmadigmm bir diger delilidir. Bateyî 
bu Turkçe terkibi Kurtçeleştirip “dermanê derdan” demek yerine bunun Tûrkçe’sini 
kullanmiştir. Bu da gösteriyor ki bu bu terkibin geçtigi beytin kaynagi Çelebi’nin 
mevlididir. Gerçekten de beyit Çelebi’nin mevlidinde aynen yer almaktadir. 

b.b. Terciime Beyitler 

Melayê Bateyî’nin mevlidindeki bazi beyitler anlamca Çelebi’nin mevlidindeki 
beyitlere birebir karşilik gelmektedir ki bu da onlarm tercûme yoluyla ödûnç almdi- 
gmi göstermektedir. Bu çerçevede aşagida iki beyti ömek verecegiz: 

1. Örnek 

Çelebi ve Bateyî’nin mevlitlerinde her bölûmûn sonunda nakarat olarak tekrar 
edilen “salavat beyitleri” bu şekildedir. Aşagida Çelebi ve Bateyî’nin beyitleri yer 
almaktadir. Misralar karşdaştirildigmda Bateyî’nin misralannm Çelebi mevlidindeki 
misralarm tercûmeleri oldugu açikça görûlûyor: 

Çelebi Bateyî 

Misra 1: Ger dilersiz, bulasiz oddan necat Ger divêtin hun ji narê bin necat 
Misra 2: Aşk ile, derd ile edin es-salat Bi işq û şewqek hûn bibêjin es- 
selat 

2. Örnek 

Merhaba faslmin giriş beyti olan aşagidaki misralarda da bu tercume dummu 
aşikardir: 

Çelebi Bateyî 

Misra 1: Cûmle Zerrat-i Cihan idûp nida Cumle zerratê cîhan da ev nîda 
Misra 2: Çagnşiban didiler kim merhaba Kirne gazî pêk ve gotin merhaba 

1.3. Siyahpoş 

Yaptigimiz incelemelerde gördûgumuz kadanyla Turkçe’nin Siyahpoş’daki 
(XVIII-XIX. Yuzyil) yansimasi çok azdir. O, aşagidaki beyitte iki Tûrkçe cûmleye 
yer vermiştir. 



Zilf û xalên mahr(i)yan çok Siyahpoş ettiler 

Korkarim ben kara ola çadir û seywanê ma 23 

1.4. Pertew Begê Hekkarî 

Tûrkçe’nin Pertew Begê Hekkarî’deki yansimasi şimdiye kadar ki ömeklere nis- 
petle son derece orijinal bir şekilde karşimiza çikmaktadir. Pertew Beg, Fuzûlî’nin bir 
şiirini baştan sona Kurtçe’nin Kurmancî lehçesine tercûme etmiştir. Her ne kadar daha 
önce Melayê Bateyî’nin Sûleyman Çelebi mevlidinûn bazi kisimlanm tercûme ettigini 
gönnûşsek de, bir Tûrkçe şiirin baştan sona Kûrtçe’ye çevrilemesinin ilk ömegi Pertew 
Beg divanmda karşimiza çikmaktadir. Her iki şiirin ilk ve son beyitleri aşagidadir 24 : 

Ilk Beyitler: 

Fuzûlî Menûm tek hîç kim zar û perişan olmasun ya Rab 
Esîr-i derd-i îşk u dag-i hicran olmasun ya Rab 

Pertew Wekî min qet kesek jar û perîşan her nebit ya Reb 
Esîr û derd(i)darê daxê hicran her nebit ya Reb 


Son Beyitler: 

Fuzûlî Fuzûlî buldi genc-i afiyet meyhane kûncinde 

Mûbarek mûlkdûr ol mûlk viran olmasun ya Rab 

Pertew Ti kuncê meykedê kuncek temam ez ‘afiyet Perto 

Ku kir tehsîlê ew kuncek qe wêran her nebit ya Reb 

2. Kûrtçe’nin Tûrk Edebiyatindaki Yansimasi 

Kûrt ve Tûrk edebiyatlari arasmdaki mûnasebetlerin gelişim döneminin ilk ev- 
resinde Kurtçe’nin Tûrk edeniyatmdaki yansimasi Ehmedê Xanî’nin Mem û Zîn 
eserinin Tûrkçe’ye tercûmesi olarak karşnmza çikmaktadir. 

2.1. Ehmed Faîq 

Bitlis’in Şerefxan ailesine mensup mirlerinden olan Ehmed Faîq, Ehmedê 
Xanî’nin Mem û ZzVini XVlll. yûzyilda klasik edebiyat baglammda Tûrkçe’ye ter- 

23 Siyahpoş, Seyfu ’l-Milûk û Bedî-ul Cemal, (Hazirlayan: Bedirxan Amedî), Nûbihar 
yay., Stenbol 2011, s. 93. 

24 Fuzûlî’nin şiiri için bknz. Fuzûlî, Dîvan, Akçag yay., Ankara 1997. s. 145; Pertew Beg’in 
şiir için bknz. Perto Begê Hekkarî, Dîwan, Hazirlayan: Tehsîn Ibrahîm Doskî, Nûbihar yay., 
Istanbul 2012, s. 112. (Bu iki şiirden bizi haberdar ettigi için Mehdi Zana Karan’a teşekkûr 
borçluyum.) 



ciime etmiştir. 25 Aşagida bu terciimenin ilk beyitlerinden birkaç ömege yer verile- 
cektir 26 : 

Tacdîn û Arif ile Çaker 
Bunlardi sipehsalar-i asker 

Daderler idi bu uç civanlar 
Sarsala beraber idi anlar 

Tacdîn ise nerre-i zamane 
Benzerdi misal-i kahramane 

Ger bendi-i miyan ede silahm 
Bulmazdi muhasimi felahm 

Nakleyledi bu kelami nakil 
Kim var idi bir civan-i akil 

Adi Mem idi kendi hoş huylu 
Deryadil idi ilimle memlu 

Geh şi’r û geh gazeldi pîşe 
Derd ile ururdu kalbe tîşe 

Tacdîn ile bir ahd u mîsak 
Best eylediler ki fark û nifak 

Olmaya aralarmda bir dem 
Bir saza dûzûldii iki hemdem 

Ehmed Faîq’in bu tercûmesinin erken bir dönemde Sirri Dadaşbilge tarafmdan 
Tûrkçe tamtilmiş olmasi sevindiricidir. Beysanoglu’na göre Dadaşbilge, ilkin 1957 
yilinda Tûrkiye Muallimler Birligi’nin resmî orgam Bilgi dergisinde (Sayi: 123, s. 


25 Ehmed Faîq ve Mem û Zîn tercumesi hakkinda bilgi için bknz. Sirri Dadaşbilge, Ahmet Faik 
Mem o Zin, y.y., 1969; Mehmet Törehan Serdar, Rûyalar Şehri Bitlis, TBMM Kiitiiphanesi, s. 
170-171; NamikAçikgöz, “Tiirkçe veKiirtçe Mem ûZîn ile Leylî vii Mecnûn Meznevîlerinin 
Mukayesesi”, Karşilaştirmali Edebiyat Araştirmalari Sempozyumu II, Çanakkale 16-18 
Mayis 1996; Abdurrahman Adak, “Di Serdema Osmaniyan de li Pey Rêça Ehmedê Xanî: Sê 
Mem û Zînên bi Tirkî”, Nûbihar, S.120 (havîn 2012), ss. 16-23. 

26 Dadaşbilge, a.g.e, s. 1, 210. 



5,6-13) “Mem o Zin Hikayesi” adli bir yazi yazmiş, bu yazida Ehmed Faîq’in tercii- 
mesinden bir böliimii de neşretmiştir. 27 Dadaşbilge, 1969 yilmda da eserin tamammi 
yayimlamiştir. Bu neşirde Dadaşbilge, eserin orijinalini latin harflerine aktarmiş, 
ayrica eseri giiniimiiz Tiirkçesine de çevirerek onu da sag sayfada orijinal metnin 
karşisma yerleştirmiştir. 

Dikkat çekici bir nokta, Dadaşbilge’nin Ehmed Faîq’în yazdigi bu Mem û Zîn' in 
Ehmedê Xanî’nin eserinin terciimesi oldugunu bilmemesidir. Nitekim “Eserin son 

sayfasmm kenarmda Tiirkçe ‘Malum ola ki . Ahmed Xani . Ahmet Faik 

. dahi .’ diye bir ifade vardir ama bazi kisimlari okunamamalctadir” der. 28 

Dadaşbilge, burada Ehmedê Xanî ile Ehmed Faîq arasmdaki bir baglantidan söz 
edildiginin farkmdadir ancak bu baglantmm ne oldugunu bilememektedir. Kana- 
atimizce yukandaki ifadede boş yerler mantiken doldumldugunda şöyle bir ciimle 
ortaya çikmaktadir: “Malum ola ki Mem û Zîn Ahmed Xani tarafindan yazilmiş, 
Ahmet FaikBeg dahi onu terciime etmiştir .” 29 

Şiiphesiz Kiirtçe’nin Tiirk edebiyatmda yansimasi olarak Ktirtçe bir eseri 
Tiirkçe’ye terciime etmek oldukça önemlidir ve bu iki edebiyat arasmdaki miina- 
sebetler için yeni bir mecradir. Hakeza Ehmed Faîq bu terciime eylemiyle Kiirt ve 
Tiirk edebiyatlari arasmda yeni, kendisinden sonra da siirdiiriilecek ve giiniimiize 
kadar devam edecek bir gelenek başlatmiştir. Çahşmamizm ilerleyen sayfalannda 
bunlar iizerinde de duracagiz. 

Acaba Ehmed Faîq, hangî saik ile bu gelenegi başlatmiştir? Göriindiigii kadanyla 
Xanî’nin Mem û Zîn' inin Ehmed Faîq tarafmdan Tiirkçeye terciime edilme sebebi, 
Turkçe’nin o dönemde hem imparatorluk hem de kiiltiir dili olmasi ve Bitlis miinev- 
verlerine de tesir etmiş olmasidir. Bu nedenle Ehmed Faîq, Mem û Zîn'i o dönemin 
entelektiil diline çevirmek ve dönemin aydmlanna ulaştirmak istemiştir. Denilebilir 
ki Ehmed Faîq’in ardmdan Osmanli döneminde Ebdulezîz Xalis ve Zulfîqar Fethî 
de aym saikle Mem û Zîn'i Tiirkçeye çevirmişlerdir. 

B. tkinci Devre: Mirliklerin Dagilmasindan OsmanlTnin Dagihşma Degin 

Kiirt ve Tiirk edebiyatlan arasmdaki etkileşimin gelişim döneminin ikinci evresi, 
Kiirt mirliklerinin dagildigi XIX. yiizyilm yansmdan Osmanli Devletin’nin dagildigi 
XX. yiizyihn başma degin siirmekte ve 70-80 yillik bir siireci kapsamaktadir. Bu 
evrede, Osmanh’nm merkezileşme politikasi çerçevesinde Kiirt mirliklerinin yöneti- 
mine son verilmiş ve Kiirtler dogrudan Osmanh’nm merkezi istanbul’a baglanmiştir. 
Bu nedenle önceki evrenin aksine pekçok Kiirt şairi memleketinden ayrilip istanbul’a 

27 Beysanoglu, Diyarbakirli Fikir ve Sanat Adamlan, San Mat. Ankara 1997, II, 242. 

28 Bu ifadenin geçtigi eserin orijinal sayfasi Dadaşbilge’nin çalişmasinda ekler kisminda 
neşredilmiştir. 

29 Dadaşbilge, a.g.e, s. V. 








gitmiştir. Sonuçta iki edebiyat arasmdaki miinasebet önceki dönemlere göre artmiş 
ve ilişkiler zirveye çikmiştir. 

Fakat bu miinasebetlerin merkezi sadece istanbul degildir. Mirliklerin dagilma- 
smdan sonra Diyarbakir da merkezileşmede önemli bir rol ûstlendi ve bir açidan 
butun mirlikleri temsil eden bir yer oldu ve bu şekilde Ktirtler için yeni bir mer- 
kez konumuna yûkseldi. O yûzden bu evrede Kûrt ve Tûrlc edebiyatlari arasmdaki 
mûnasebetler iki merkezde toplanmiş gibi görûnmektedir: Diyarbakir ve istanbul. 
Diyarbakir merkezinde Seydayê Licî, Salih Begê l lênî, Mela Ehmedê Xasî ve Şêx 
Eskerî tûrkçe şiirler yazmişlar; Zulhqar Fethî ve Ebdulezîz Xalis da Mem û Zîn ’i 
Tûrkçe’ye tercûme etmişlerdir. istanbul merkezinde ise Nef’î, Nalî, Kurdî, Pîremerd, 
Şêx Riza Talebanî, Haci Qadirê Koyî, Şêx Es’edê Erbîlî, Ebdurehîm Rehmî gibi 
şairler şiirlerinde Tûrkçe’ye yer vermişlerdir. 

Bu evrede her iki edebiyat arasmdaki ahşveriş, genel olarak Kûrt şairler tarafm- 
dan Tûrkçe şiir yazilmasi ve her iki dil arasmda çeviri 30 yapilmasi şeklinde tezahiir 
etmektedir. Aşagida Tûrkçenin Kûrt edebiyatmdaki yansimasi ve Kûrtçenin Tûrk 
edebiyatmdaki yansimasi ûzerinde durulacaktir. 

1. Turkçe’nin Kurt Edebiyatindaki Yansimasi 

Bu evrede Tûrkçe’nin Kûrt edebiyatma yansimasi yeni bir tarzda ortaya çikmak- 
tadir ki o da bu evrede artik Kûrt şairleri tarafmdan tamami Tûrkçe olan şiirlerin 
kaleme ahnmasidir. Her ne kadar gelişim evresinin ilk döneminde, Ehmedê Xanî 
tarafmdan iki tûrkçe şiir kaleme ahnmişsa da, bu dönemde Kûrt şairleri tarafmdan 
yazilan tûrkçe şiirlerin sayisi daha fazladir. Bu durum, bu evrede oldukça yaygmdir 
ve bu nedenle bu evrenin başlica özelligi sayilmahdir. 

1.1. Diyarbakir Merkezi 

Kiirt mirliklerinin dagilmasmdan sonra Diyarbakir, Kurt ve Tûrk edebiyatlan 
arasmdaki etkileşimin önemli merkezlerinden biri haline gelmiştir. Bu durumun iki 
sebebi vardir. Birincisi, Diyarbakir Mervaniler döneminden (XI. Yuzyil) başlayarak 
Osmanh’nm dagihşma degin Kûrtler için stratejik bir bölge olmuştur. Kûrt mirlik- 
lerinin dagilmasmdan sonra merkezileşme sûrecinde de bu konumunu yitirmemiş ve 
Kûrdistan eyaletinin merkezi olmuştur. ikincisi ise Diyarbakir’da kûltûr ve edebiyat 
dili Tûrkçe idi ve Kûrt aydmlari da burada Tûrkçe ögreniyorlardi. O dönemde Di- 
yarbakir çevresindeki Kûrt aydmlan da ister resmi devlet okullarmda, ister oralarm 
dişmda Osmanhca’yi ögreniyorlardi. 

Sonuçta Kurt aydmlari ister Diyarbakir’da, ister çevresinde Tûrkçe ögrenmiş ve 
böylece iki edebiyat arasmda yeni ve önemli bir ahşveriş başlamiştir. Aşagida bu 
ahşverişin birkaç temsilcisi ûzerinde durulacaktir. 


30 Bahsi geçen dönemde edebî çevirinin Kiirt basinmdaki numuneleri için bknz. Mesûd 
Serfiraz, "Di Çapemeniya Kurdî ya Dewra Osmanî de Wergera Wêjeyî”, Wêje û Rexne,). 2, 
sal: 2014, ss. 57-65. 



1.1.1. Seydayê Licî 

Turkçe’nin Mihemed Hadî/Mela Mihemedê Liceyî/ Seydayê Licî (ö. 1911 
Lice)’de yansimasi Tiirkçe gazel yazmasi şeklinde olmuştur ki divanmda 27 beyitlik 
Tiirkçe bir kaside yer almaktadir. Şiirin son beyti şöyledir: 

Çu hicret Xeyn û Kaf oldu dahi Şîn Wawle saf oldu 
Hadi’nin kalbi Kaf oldu muhit oldu bu hat sana 31 

1.1.2. Salih Begê Hênî 

Turkçe’nin Salih Begê Hênî de (1873 Hani-1925 Diyarbalcir) yansnnasi da Tûrkçe 
şiirler kaleme almasi şeklinde gerçekleşmiştir. Bunlardan birinin ilk beyti şöyledir 32 . 
Gerçi enzar-i ehibbadan dahî dûr olmuşuz 
Rahmet-i rahmana yaklaşmakla mesrûr olmuşuz 

1.1.3. Mela Ehmedê Xasî 

Tûrkçenin Mela Ehmedê Xasî’de (1862 Hezan/Lice-1951 Hezan/Lice) yansimasi, 
yazdigi Tûrkçe bir şiir ve mûlemma tarzmdaki şiiriyle olmuştur. Xasî bu mûlem- 
masmda Arapça, Farsça, Tûrkçe, Kurmancî Kûrtçesi ile Dimdî (Zazakî) Kûrtçesini 
kullanmiştir. 33 

Xasî’nin Tûrkçe şiirinin ilk ve son beyti şöyledir: 

Bir kavm kitabsiz olsa, dilsiz davara benzer 
Dinsiz hayat-i fani yazsiz bahara benzer 

Kelam-i hikmet-amiz misk-i Tatara benzer 
Hasî makal-i sadik şems-i nehare benzer 

Xasî’nin mûlemmasi ise bu bentle başlamaktadir: 

Merheben ya men ‘ela bi’l-husni teqwîme’l-beşer 
Hafiziş Xaliq şeved ez çeşmê bednam û nezer 
Mucidî esbab û lat û we ma mînha seder 
Dil ji qeyda leşkerê xem kir reha wextê seher 
Ah û nalînê verênî bî vinî nêmend eser 

1.1.4. Şêx Eskerî 

Şêx Eskerî (1898 Diyarbakir/Çmar-Aqtepe-1952 Çulî)’de de Tûrkçe’nin yansi- 
masi Tûrkçe şiirler yoluyla olmuştur. O yalmz gazel tarzmda degil muhammes ve 

31 Mela Mihemedê Liceyî, Dîwana Hadî, (Hazirlayan: Tehsîn I. Doskî), Nûbihar yay., Stenbol 
2012, s. 185-189. 

32 Sahh Begê Hênî’nin hayatu ve şiirleri için bknz. Beysanoglu, a.g.e, II, 186-189; Şefik 
Korkusuz ,Arşiv Belgelerinde Son Devir Diyarbekir Ulemasi, MelissaMat. Ist. 1996, s. 56-57. 

33 Şiirlerinin metni için bknz. Ehmedê Xasî, Mewlûda Zazakî, Hazirlayan: Zeynelabidîn 
Amidî, Diyarbekir 1402. 



rubai tarzmda da Turkçe şiirler yazmiştir. Ayrica Ttirk halk edebiyatmdan beslenerek, 
şiirlerinde anonim Ttirk manilerini de kullanmiştir. Btittin bunlar Şêx Eskerî’nin 
Ttirkçe şiirlerinde yeni bir renlc olarak karşnmza çikmaktadir. Muhammesinden bir 
bend aşagida yer almaktadir: 

Mehu ettin sen beni ey dilruba 
Hicretin nar-i cahîmdir bana 
Ah û derdinle figanim her dema 
Bir kerem et Fehmiya gel bu yana 
Ateş-i firakmla yandnn ben sana 34 

1.2. Istanbul Merkezi 

Ktirt mirliklerinin dagilmasmdan sonra Ktirt ve Ttirk edebiyatlari arasmda gelişen 
ilişkilerin diger bir merkezi de istanbul’dur. Bu dönemde istanbul, imparatorluk baş- 
kenti ve Osmanli entelijansmm merkezi olarak tilkenin dört bir yanmdaki aydmlari 
cezbediyordu. Osmanh’nm merkezileşime politikasmm sonucu olarak Ktirdistan’m 
dogrudan istanbul’a baglanmasi ve Ktirt aydmlarmm istanbul’u tamma istegi ne- 
ticesinde istanbul artik Ktirt aydmlan için de önemli bir merkez konumunundadir. 
Bu durum Ktirt ve Ttirk aydmlan arasmda edebî etkileşimi kaçmilmaz kilmiştir. Bu 
mtinasebetlerin başat tarzi Diyarbakir merkezinde de gördtigtimtiz gibi Ktirt şairlerin 
Ttirkçe şiirler yazmasi ve/veya Ttirkçe şiirlerin Ktirtçeye terctimesi şeklindedir. Aşa- 
gida istanbul merkezinde gerçekleşen bu mtinasebetlerin bazi temsilcileri tizerinde 
durulacaktir. 

1.2.1. Pîremêrd 

istanbul’da Stileymaniyeli Tevfik adiyla tanman Pîremêrd’de Ttirkçe’nin yansi- 
masi kaleme aldigi Ttirkçe şiirlerle karşimiza çikmaktadir. Kendisinin, Kiird Teaviin 
ve Terakkî GazetesTnde iki ve Jîn dergisinde bir şiiri neşredilmiştir. Kiird Teaviin ve 
Terakkî Gazetesi 'ndeki “Deraguş” şiiri şöyle başlar: 

Karanhk, çok karanhk leyle-i deycûr-i istibdad 
Derin bir köşesinden ruh-i millet eyliyor feryad 35 

Yine aym yaymdaki “Ravza-i Mutahhara’da... Efendi Hazretlerine” başlikh şii- 
rinin başlangici şu şekildedir: 

Ey tair-i kudsî, ne mtibarek yere uçtun 
Cibril-i Emîn’in cevelangahma dtişttin 36 


34 Şêx Eskerî, Keşkol, amd. Zeynelabidîn Zinar, Doz yay., fstanbul 2009, s. 129. 

35 Stileymaniyeli M. Tevfîk, “Der’agûş”, Kiird Teavûn ve Terakkî Gazetesi Kovara Kurdî- 
Tirkî*Kûrdçe-Tûrkçe Dergi 1908-1909, Hazirlayan: M. Emîn Bozarslan, Deng yay., 
Uppsala 1998, s. 154-155. 

36 M. Tevfik, “Ravza-i Mutahhara’da...”, a.g.e, s. 389-390. 



Jîn dergisinde yaimlanan “Karvan-i Gam” şiirinin ilk misralan şöyledir: 

Sirtmda bir humûle-i takatşiken, giran 

Gögsunde bir ciliz çocuk inlerdi, natuvan ' 7 

1.2.2. Şêx Riza Talebanî 

Şêx Riza Talebanî (1842 Sûleymaniye/Çemçemal-1910 Bagdat) de Tûrkçe 
şiirler kaleme almiş, divanmm bir bölûmûnû Tûrkçe şiirlere aymmştir. 

Bu şafak kim felegin lekke-i damamdir 
Paymal etdigi mazlumlarm kamdir 

Haberin var mi almrniş, ne alinrmş? Rûşvet 
Alinan şey ne imiş? Lira; kim almiş? Hey’et 

Şêx Riza’nm Tûrkçe şiirleri arasmda II. Abdiilhamit hakkmdaki medhiye ve 
hicviyeleri oldukça ilgi çekicidir 1 '’: 

Serîr-i saltanat-i mûlkû’l-yemn ‘alî Osman’dir 

Hilafet-i hanedan-i perverde ‘Abdulhamîd Han’dir 

1.2.3. Xelîl Xeyalî 

Xelîl Xeyalî (1865-1946) 39 Tûrkçe’den Kûrtçe’ye çevirdigi iki şiirle karşimiza 
çikmaktadir. Şiirlerden ilki Mehmet Akif [ErsoyJ’a aittir ve tercûmesi Rojî Kurd 
dergisinde yayimlanmiştir: 

Mehmed Akif: 40 

Mûslûmanlik nerde? Bizden geçmiş insanhk bile 

Alem aldatmaksa maksat, aldanan yok, nafile! 

Kaç hakiki Mûslûman gördûmse, hep makberdedir; 

Muslûmanlik bilmem amma, galiba göklerdedir! 


37 Suleymaniyeli Tevfik, “Karvan-i Gam”, Jîn Kovara Kurdî-Tirld*Kûrdçe-Tûrkçe Dergi 
1918-1919, Hazirlayan: M. Emîn Bozarslan, Deng yay., Uppsala 1985, C.I, s. 302-304. 

38 Şêx Riza’nm Tûrkçe şiirleri için bknz. Mehmet Bayrak, Ûnlii Kiirt Şairi Şeyh Riza 
Talabani ve Tiirkçe Şiirleri, http://wwwnavkurd.net/nivisar/mehmet bavrak/kurt sairi. 
htm .: Ayhan Geverî, “Şeyh Riza Talabanî ve Sultan Abdiilhamid’e Yazdigi Kasideleri”, Kiirt 
Tarihi, S. l,Yil: 2012, s. 46-51. 

39 Xelîl Xeyalî hakkinda bknz. Tahir Baykuşak, “Xelîl Xeyalî Modan (1865-1946)”, Kiirt 
Tarihi, S.9, Yil: 2013, s. 34-39. 

40 Şiirin orijinali için bknz. Mehmet Akif Ersoy, Safahat, Hazniayan: Cemal Kumaz vd., MEB 
yay., istanbul, 1996, s. 312-313. 




Terciimesi: 41 

Li kû ye mislimanî! Ji me boriye heta merivayî 
Ger xelq xapandine meqsed: kes nake bawerî 
Çend misilmanî heqîqî min dî: hemû li qebrê da ye 
Misilmanî, nizanim heye ema xala min di heşrê da ye 

Xelîl Xeyalî’nin çevirdigi ikinci şiir Tahirû’l-Mevlevi’ye (1877-1951) aittir ve 
tercûmesi Hetawî Kurd dergisinde neşredilmiştir. 42 

Tiirkçesi: 

Kulagmda kûpe olsun unutma 
Rûmilinin dagi taşi agliyor 
Kan içinde her su başi agliyor 
Parçalanmiş gövdelerin yanmda 
Can çekişen arkadaşi agliyor 

Terciimesi: 

Bîr meke bile di goy te da guwar be 
Dar û berê Rûmîlî digirî 
Di nav xwîn da her çem û kanî digirî 
Li bal cendek[ê]d parî bûyî 
Hevalfê] li ser rih danî digirî 

2. Kiirtçenin Tiirk Edebiyatindaki Yansimasi 

Mûnasebetlerin gelişim döneminin bu ikinci evresinde, Kûrtçenin Tûrk edebi- 
yatmdaki yansimasi yine Kurtçe metinlerin Tûrkçeye tercûmesi ile olmuştur. Bu 
dönemde de Mem û Zîn çevirileri vardir ancak onun yanmda bazi Kûrtçe şiirlerin 
de Tûrkçeye tercûme edildigi görûlmektedir. 

2.1. Ebdulezîz Xalis 

Cumhuriyet döneminde “Çikmtaş” soyadmi alan Ebdulezîz Xalis (1867 Di- 
yarbakir-1935 Diyarbakir) 43 de Ehmed Faîq gibi Ehmedê Xanî’nin Mem û Zîn 
eserini Tûrkçeye tercume etmiştir. Xalis, tercûmeyi 1906 yilinda Ergani Maden’de 
tamamlamiştir. 44 


41 Şiirin orijinal metni için bknz. X. Modanî, "Hewar û Fîzar[a] Misilmanî” RojîKurd, S.2, s. 
32, (Tipkibasim), Rojî Kurd 1913, Hazirlayan: Koma Xebatên Kurdolojiyê, istanbul Kurt 
Enstitûsû Yayinlan, Stenbol 2013. 

42 “Ey Şa’îrê Şêrîn Ziman Rûmî TahiruT-Mewlewî”, Hetawî Kurd, S.10, istanbul 20 Haziran 
1330/3 Temmuz 1914, s. 14-15. 

43 Xalis’in biyografisi için bknz. Beysanoglu, a.e, II, 240-241. 

44 Ebdulezîz Xalis, Mem û Zîn, elyazmasi nûsha (Abdurrahman Adak özel kûtûphanesi). Sayin 
Canip Yildirim, 2005 yilinda Ankara’da bana bu nûshayi gösterdi ve onun bir fotokopisini 
bana verdi. Buradan Sayin Yildmm’a özel teşekkûrlerimi arz ederim. 



Xalis’m terciimesi de Ehmed Faîq’in terciimesi gibi klasik edebiyat baglamm- 
da bir çeviridir. Bir başka deyişle Mem û Zîn’in muhtevasmm kendi uslup ve ifa- 
deleri ile başka bir dilde yeniden kaleme abnmasidir. Ancak Xalis’in, çevirisinde 
asil metne Ehmed Faîq’den daha fazla bagli kaldigi anlaşibyor. Aşagida numune 
olarak Mem û Zîn’nin dibacesinden ûç beyit ile Xalis’m yaptigi edebî çeviri yer 
almaktadir: 


Xalis Xanî 

Şerh-i gam-i dil ise fesane 
Zîn û Mem’i eyledim bahane 

Dilber Mem için diiş enîne 
‘Aşik ede xande derd-i Zîn’e 


Şerha xemê dil bikim fesane 
Zîn û Memê bikim behane 

Dilber li Memê bikin girînê 
Aşiq bikenin bi derdê Zînê 


Mem kûşte-i gadr û Zîn cefakîş Derdê di dilê Memê cigerrîş 

Zîn derdgûzîn û Mem cigerrîş Zîna ji derûnê dil cefakîş 

2.2. Zulfîqar Fethî 

Xanî’nin Mem û Zîn eserini Tûrkçe’ye tercûme eden ûçûncû şair Zulfîqar 
Fethî’nin (XIX. yûzyibn sonu) hayati hakkmda çok az bilgiye sahibiz. 45 Abdiilgani 
Fahri Buldulc’un verdigi bilgilere göre, Fethî tercûmeyi tamamladiktan sonra kendisi- 
nin başma bir şey gelecegi korkusu ile onu yakmaştir. 46 Bu eser her ne kadar elimizde 
olmasa bile, hakkmda bilgi sahibi olunmasmm, önemli bir takim degerlendirmeler 
yapmaya imkan saglayacagmdan dolayi burada bahsetmeyi uygun gördûk. 

2.3. Mihemed Mihrî 

Mihemed Mihrî, Jîn ve Kurdistan dergilerinde “Edebiyat-i Kiirdiyyeden Ba’zi 
Numûneler” başligi ile beş yazi hazirlamiş ve bu yazilarmda Mistefa Begê Kurdî, 
Nalî, Melayê Cizîrî ve Mihrî gibi Kûrt şairlerinin şiirlerini nesir olarak Tûrkçeye 
tercûme etmiştir. Nalî’nin Mihemed Mihrî tarafmdan tercûme edilen ve Jîn ’de neş- 
redilen şiiri şöyle başlamaktadir: 

Nalî: 

Saqî, be meyî kone le ser adetî new be 

Bişkêne beyek nobe du sed matemî tewbe 


Mihrî’nin Terciimesi: 


45 Alî Emîrî, Esamî-i Şu ‘ara-yi Amid, Millet Kiit., Tarih Bl. 781/1, vr. 40 a; Abdulgani Fahri 
Bulduk ,Muhtasar el-Cezîre Tarihi, basilmamiş latin harfli nûsha, s. 146; Şevket Beysanoglu, 
a.e., II, 49. 

46 Bulduk, a.y. 




Ey sakî, eski bir kadeh meyle aşk ve muhabbet aleminde yeni bir adet ve avini 
icra ve bir işretin tareb ve sururiiyle tevbe ve tezehhiidden hasil olan ikiyiiz matemi 
tar-ii mar et / 47 


2.4. Pîremêrd 

Pîremêrd (1867-1950), Tiirkçe şiir yazmasmm dişmda Nalî’nin memleketi 
Şarezor için manzum mektup şeklinde kaleme aldigi Kiirtçe şiirini de Tûrkçeye 
tercume etmiştir. Şiirin ilk ûç beyti ve tercûmesi aşagidadir: 

Şiirin Orijinali: 

Qurbanî tozî rêget im, ey badî xoşmurûr 
Ey peykî şareza be hemû şarî Şarezûr 

Ey lutfekit xefî-w hewaxwah û hemdemim 
Wey sirwekit beşaretî sergoşey huzur 

Gahê debî berûh, dekey baweşênî rûh 

Gahê debî bedem, dedemênî demî xurûr 

Tercumesi: 

Camm feda gûzergahma, bad-i hoşmûrûr 
Ey peyk-i aşinasi bûtûn şehr-i Şehrezûr 

Ey gizli gizli lûtfûn hevahahim, hemdemim 
Ey estigin zaman esiyor kalbime huzur 

Ruhunla ruhu yelpazelersin zaman zaman 
Nefh eyliyor demin de dema-dem dem-i gurur 48 

iKlNCl BÖLÛM: MODERN DÖNEMDE MÛNASEBETLER 

Osmanli Devleti’nin dagilmasi ile Tûrkiye Cumhuriyeti döneminde klasik Kûrt 
ve Tûrk edebiyatlari arasmdaki mûnasebetler yeni bir döneme girmiştir. Bu dönemde 
özellikle geleneksel Kûrt kurumlan medrese ve tekkeler resmî olarak kapatildigmdan 
ve yerine modem okullar açildigmdan, bu dönemi modern dönem olarak adlandir- 
dik. Bu dönemde Kûrtçenin Tûrk edebiyatmdaki yansimasi artmiş; Tûrkçe’nin Kûrt 
edebiyatmdaki yansimasi ise azalmiştir. Zira modem okullarda egitim gören nesil- 
lerin Kûrtçe’nin klasik eserlerini anlama ihtiyacma binaen bunlar Tûrkçeye tercûme 
edilmiş; öte yandan medrese okumuş neslin devletin resmi dili ile olan mûnasebeti 
azaldigmdan eserlerinde Tûrkçenin tesiri görûlmez olmuştur. 


47 Jîn, Hazirlayan: M. Emîn Bozarslan, C.I, s. 220-222. 

48 Jîn, Hazirlayan: M. Emîn Bozarslan, C.II, s. 342-346. 



A. Tiirkçenin Kiirt Edebiyatindaki Yansimasi 

Görûldugii kadanyla bu dönemde Turkçenin Kurt edebiyatmdaki yansimasmda 
bir duraklama olmuştur. Bunun en bûyûk sebebi klasik Kûrt edebiyatmm gelişim 
mekam olan medrese ve tekkelerin Cumhuriyet döneminde kapatilmasidir. Bu dö- 
nemde medrese ve tekkeler varhklanm gaynresmî olarak sûrdurdûler ve sonuçta 
mensuplarmm devletin resmî dili ile ve Tûrk edebiyatmm îstanbul ve Diyarbakir 
gibi önemli merkezleri ile ilişkisi kesildi. Bu da Tûrkçenin klasik Kûrt edebiyatmm 
bu dönemdeki temsilcilerinin eserlerinde yer almamasma neden oldu. Netice olarak 
bu dönemde klasik Kiirt ve Turk edebiyatlan arasmdaki ilişkide Tiirkçenin etkisi 
azalmiş ve duraklama noktasma gelmiştir. 

1. Mela Zeynelabidîn Amidî 

Bu dönemde Mela Zeynelabidîn Amidî, Tûrkçenin Kûrt edebiyatmdaki yansimasi 
için önemli bir ömek olarak karşimiza çikmaktadir. Nitekim kendisi Yunus Emre’nin 
bazi ilahilerini Kurtçeye çevirerek divanma eklemiştir. 49 

2. Hozan Oflaz 

Hozan Oflaz, Tûrkçe’den Kûrtçenin Kurmancî lehçesine klasik şiir baglammda 
Yunus Emre 50 , Ummi Sinan 51 ve Mehmet Akif’ten 52 pekçok şiir tercûmesi yapmiştir. 

3. Mela Ehmedê Xelatî 

Mela Ehmedê Xelatî, trafik kazasmda nişanhsi ile beraber hayatmi kaybeden oglu 
için iki Tiirkçe mersiye kaleme almiştir. 53 

B. Kiirtçenin Turk Edebiyatindaki Yansimasi 

Bu dönemde de Kûrtçenin Tûrk edebiyatmdaki yansimasi olarak Mem û Zîn çe- 
virileri başta gelmektedir. Ancak bu dönemin çevirileri, klasik dönem çevirilerinden 
iki noktada aynlmaktadir. 

Birinci nokta; klasik dönemde (Kûrt mirlikleri ile Osmanh’nm son dönemi) Mem 
û Zîn 'm Turkçeye çevrilmesinde itici gûç aşk hikayesinin kendisi idi, yani bu dö- 


49 Abdullah Ekici, Zeynelabidînê Amidî: Jivan Berhem û Xebatên wî yên Destnivîsî, 
Mardin Artuklu Ûniversitesi, Turkiye’de Yaşayan Diller Enstitusu Kûrt Dili ve Kûltûrû 
Anabilim Dali, Yûksek Lisans Tezi, Mardin 2014, s. 30. 

50 “Wer bibîn eşq bi mi çi kir”, Nûbihar, S.2 (Çiriya Paşin 1992), s. 14; “Min canê cana 
peyda kir”, Nûbihar, S.3 (Berçile 1993), s. 15; “Mi umrê xwe li hîçê xerc kiriye”, 
Nûbihar, S.4 (Çileya Paşîn 1993), s. 26; “Nav xweşik bi xwe xweşik Muhemmed”, 
Nûbihar, S.5 (Sibat 1993), s. 29; “Têkeve riya rast dilo”, Nûbihar, S.6 (Adar 1993), s. 
18; “Weke min î vî reben î”, Nûbihar, S.l 1 (Tebax 1993), s. 28; “Ev dinya gepek nan 
e”, Nûbihar, S.12 (îlon 1993), s. 17. 

51 “Bixwaze çavê mi giryan dike dost”, Nûbihar, S.6 (Adar 1993), s. 18. 

52 “Şeva mewlîdeke pirr hezîn”, Nûbihar, S.l (Çiriya Pêşin 1992), s. 28. 

53 Mela Ehmedê Xelatî, Dîwan Bîra Kul û Derda, (yer ve tarih belirsiz), s. 235-236. 



nemde edebî kaygi önplanda idi. Ancak modem dönemde Mem û Zîn 'm tercume 
edilme gayesi degişmiştir. Bu dönemde Kiirtlerin biitiin ulusal haklari ortadan kald- 
rildigmdan, Mem û Zîn çevirilerinde de onun barmdirdigi siyasi mesaj daha başat 
rol oynamaktadir. 

ikinci nokta ise; klasik dönem çevirileri literal terciimeler degildi. Bu nedenle de 
çeviri eserde beyitlerin sayisi çevirilen ile aym degildi. Onlar, ancak klasik edebiyat 
anlayişi çerçevesinde çeviri olarak tammlanabiliyordu, yani konu orijinal metinden 
almiyor ancak yeni iislup ve ifadeler ile yaziliyordu. Modem dönem çevirileri ise 
orijinal metne baglidir ve çeviri eserde beyit sayisi çevrilen ile aymdir. 

Bu dönemde Ehmedê Xanî’nin Mem û Zîn’ i dişmda Mela Xalîlê Sêrtî, Melayê 
Cizîrî ve Feqiyê Teyran gibi Kiirt şairlerinden de Tiirkçeye terciimeler yapilmiştir. 
Aşagida kronolojik siraya göre ve çevirmenler çerçevesinde bu çeviriler uzerinde 
duracagiz. 

1. Seyyid Tahir Geylanî 

Seyyid Tahir Geylanî (Şeriye başkatibi ve Bitlis Ulu Camii imami), 1946-1950 
yillari arasmda Mela Xelîlê Sêrtî’nin Nehcu ’l-Enam adli eserini Hellu ’l-Meram Ter- 
cemetu Nehci ’l-Enam adiyla manzum olarak Tiirkçeye terciime etmiştir. Bu eseri 
1992 yilmda Bursa Furkan Ofset’te Manzum Şafii Ilmihali adiyla basilmiştir. 54 Mev- 
cut bilgilerimize göre Cumhuriyet döneminde Tiirkçeye terciime edilen ilk klasik 
Kiirtçe eser Nehcu ’l-Enam’dw. 

2. M. Emin Bozarslan 

Cumhuriyet döneminde Xanî’nin Mem û Zîn eserini Tiirkçeye ilk çeviren M. 
Emin Bozarslan’dir. Ancak eserin ilk baskisi (Giin yay., istanbul 1968), guvenlik 
guçleri tarafmdan toplanmiş ve hakkmda dava açilmiştir. Beş yil sonra kitap beraat 
etmiş ve 1975 yilmda ikinci defa basilmiştir (Koral yay., istanbul 1975). 55 Kitabm 
daha sonraki basimlan Deng Yaymlan tarafmdan yapilmiştir (ilk basim isveç 1995, 
ikinci basim îstanbul 2005). Bozarslan’m bu çevirisi, Melayê Cizîrî divani 2008 
yilmda Tiirkçe’ye çevirilinceye kadar, uzunca bir sure Turkiye Tiirkçesi’nde tek 
başma klasik Kûrt edebiyatmi temsil etmiştir. 

3. Ataol Behramoglu 

Cumhuriyet döneminde klasik Kûrt edebiyatmm Kûrt olmayan birisi yolu ile Tûrk 
edebiyatma yansimasi Ataol Behramoglu ile başlamiştir. Behramoglu, klasik Kûrt 
edebiyatmdan bazi şiir örneklerini Rusça çevirilerinden Tûrkçeye tercûme etmiş ve 
bunlan 1970 yilinda Halkin Dostlan dergisinin ikinci sayismda neşretmiştir. 56 Her ne 


54 Abdurrahman Adak, Destpêka Edebivata Kurdîya Klasîk, Nûbihar yay., Stenbol 2014, 
(2. baski), s. 329. 

55 M. Emîn Bozarslan, (Hazirlayan), "Pêşkêşî”, Ehmedê Xanî, Mem û Zîn, Deng yay., s. 98. 

56 Detayli bilgi için bknz. Selim Temo, Kiirt Şiiri Antolojisi, Agora Kitaphgi, îst. 2007, c. I, r. 




kadar çeviriler dogrudan dogruya Kûrtçeden yapilmamiş olsa da bu çeviri çalişmasi, 
Kurt ve Tûrk edebiyatlan arasmdaki mûnasebetler açismdan oldukça önemlidir. Zira 
Cumhuriyet döneminde ve belki de her iki edebiyatm mûnasbetleri tarihinde ilk kez 
Tûrk edebiyatmm bir temsilcisi Kiirt edebiyati ile ilgilinmiş ve Kûrt edebiyatma 
Tûrk çevrelerinde bir meşruiyet kazandirmak istemiştir. Diger yandan ilk kez Kûrtçe 
birkaç gazel Tûrkçeye çevrilmiş olmaktadir Nitekim şimdiye kadar sadece mesnevi 
nazim şekli ile yazilmiş olan Nehcu ’l-Enam ve Mem û Zîn adh eserler Tûrkçeye 
tercûme edilmişti. 

Behramoglu’nun şiirlerinden örnekler çevirdigi Kûrt şairlerinin sayisi yedidir: 
Melayê Cizîrî, Ehmedê Xanî, Mîrza Şeffî’î Camerezî, Nalî, Hacî Qadirê Koyî, Mîrza 
Rehîm Wefaî ve Sanî. Görûldûgû ûzere bu listede hem Kurmancî hem de Soranî leh- 
çesi şairleri vardir, bu da oldukça önemlidir. Ancak şunu da belitmek gerekir ki her 
şairden ancak 2-3 beyit tercûme edilmiştir. Aşagida ömek olarak Melayê Cizîrî’den 
yapilan tercûmeye ve Kûrtçe orijinaline yer veriyoruz: 

Behramoglu’nun Çevirisi: 

Aşkta tek bir inancm sözû edilebilir ancak! 

Kutsal tapmakta sevgilinin topuklarma kapanarak! 

Sevgili aşkm fatihasmi yûrekten okudugunda 

Her ayet “Amin!”le biter 

Biz onun yakut dudaklarmdan ölûmsûzlûk suyunu içtik 

Varsm ûmitsizlik içinde kaçip gitsin rakipler 57 

Orijinali: 

Yek secde tinê ferz e di dînê ‘işqê 

Bin ber qedê yarê di mecalê dînê 

‘Aşiq ku bi dil fatiheya ‘işqê xwend 

Ayat(i) yekayek dikirin amînê 

Me ji le’lê lebê yarê xwe vexwar avê heyat 

Exyar(i) bila têk(i) biçin Darînê 58 

4. Şamîl Esgerov 

Bu dönemde diger bir Mem û Zîn çevirisi de Şamîl Esgerov’a aittir, ancak digerle- 
rinden ayri olarak bu çeviri Tûrkiye Tûrkçesi degil Azerbaycan Tûrkçesi iledir. Eser 


IXV-IXX; Selim Temo Ergiil, “Tiirkçe’de Kiirt Edebiyati”, Dipnot, S. 2/2010, s. 222-223. 

57 Temo, a.g.e., c. I, r. IXVii. 

58 Melayê Cizîrî, Dîwan, trc. Osman Tunç, s. 448. 



ilkin 1976’da Bakii’de basilmiştir. Esgerov’un terciimesi, Mehmet Kaplan tarafmdan 
kiril alfabesinden latin harflerine aktanlarakTiirkiye’de de basilmiştir. (Nûbihar yay., 
istanbul 2014) 

5. Namik Açikgöz 

Mem û Zîn 'm diger bir Turkçe tercûmesi Namik Açikgöz tarafmdan yapilmiştir. 
Açikgöz bu çeviriyi yapmadan evvel Mem û Zîn iizerine iki makale kaleme almiş 
ve bir bildiri sunmuştur: 

“Ahmed-i Hanî’nin Mem u Zin Adli Mesnevisi ve Klasik Edebiyattaki Yeri”, Tiirk 
Dûnyasi Araştirmalari , istanbul, j. 67, Agustos 1990, r. 127-138. 

“Mem-i Alan Uzerine Bir Deneme”, Tûrk Dûnyasi Araştirmalari, Şubat 1993, r.209- 
216. 

“Turkçe ve Kurtçe Mem u Zin ile Leylî vu Mecnûn Mesnevîlerinin Mukayesesi”, Kar- 
şilaştirmali Edebiyat Araştirmalan Sempozyumu II, Çanakkale 16-18 Mayis 1996. Bu 
bildiri daha sonra yayimlanmiştir bknz. Turkish Studies, volume 2/4 Fall 2007, ss. 37-50. 

Denilebilir ki Turk akademisinde Kûrtçe bir eser ûzerinde farkli çahşmalar yapan ve 
onuTûrkçe’ye tercûme eden ilk akademisyen Açikgöz’dûr. Bu açidan Açikgöz’ûn Mem 
û Zîn çevirisi, bûtûn çeviriler içerisinde Kûrt edebiyatinm Tûrk edebiyatindaki yansi- 
masim temsil eden en iyi ömektir. Zira Açikgöz diger çevirmenler gibi Kûrt degildir 
ve böylece özelde Mem û Zîn’i ve genel olarak Kûrtçe bir eseri Tûrkçe’ye çeviren 
ilk Tûrk yazan olma özelligini taşimaktadir. Aynca Açikgöz’ûn çahşmasi Kûlûr ve 
Turizm Bakanligi Yayinlan tarafindan basildigi için Kûrt edebiyati Tûrkiye’de adeta 
bir resmiyet kazanmiştir. 

6. Osman Tunç 

Mevcut bilgilere göre, Mem û Zîn ve Nehcu ’l-Enam'dsa sonra Tûrkçe’ye tercû- 
me edilen uçûncû klasik Kûrt edebiyati eseri Melayê Cizîrî’nin Dîwan’ t dtr. Her ne 
kadar Melayê Cizîrî’nin Dîwari' t Mem û Zîn’den daha eski bir Kûrtçe şaheseri ise 
de Osmanli döneminde Mem û Zîn gibi Tûrkçe’ye tercume edilmemiştir. Hiç şiip- 
hesiz bunun Mela’ntn Dîwari întn degeri ile bir ilgisi yoktur. Zira klasik edebiyat 
geleneginde diwanlar degil, daha çok mesnewi naztm şekli ile yaztlan hikaye tûrû 
eserler çevirilirdi. Mela’ntn Dîwari t Cumhuriyet döneminde Osman Tunç tarafin- 
dan Tûrkçeye tercume edilmiştir. (Nûbihar yay, istanbul, ilk baskt: 2008, dördûncû 
baskt: 2011). Bu çeviri daha sonra Tûrkiye Cumhuriyeti Kultûr ve Turizm Bakanhgi 
tarafmdan da yayimlanmiştir. 

7. Serkan Tekin 

Seyyid Tahir Geylanî gibi Serkan Tekin de Mela Xelîlê Sêrtî’nin Nehcul’- 
Enam’ tni Tûrkçeye tercûme etmiştir. Bu Nehcul’-Enatri tn ilk Tiirkçe tercûmesi ol- 
mamakla birlike mûtercim, Seyyid Tahir Geylanî’nin tercûmesinden haberdar olma- 


digmdan kendi tercûmesini ilk kabul etmektedir. 59 Tercume manzumdur ve Nehcul ’- 
Enam’m orijinal vezni olan “fe’ûlun fe’ûlun fe’ûlun fe’ûl” aruz kalibi ile yapilmiştir. 

8. Kadri Yildinm 

Kadri Yildirim da Osmanli dönemi ve Cumhuriyet döneminde yapilan tercûme- 
lerden sonra Mem û Zîn'x yeniden yayima hazirlamiş ve Tûrkçe’ye tercûme etmiştir 
(Avesta yay., istanbul 2010). Yildinm, Mem û Zîn’in yan sira Feqiyê Teyran’m diva- 
nmi da Tûrkçe’ye tercûme etmiştir. Belirtmek gerekir ki Feqiyê Teyran’m divamnm 
Tiirkçeye tercûme edilmesi Kûrt ve Tûrk edebiyatlan ilişkiler tarihi için yeni ve 
önemli bir adimdir. Zira bu tercûme ile klasik Kûrt edebiyatmm ûç önemli şairinin 
ûç önemli eserinin (Melayê Cizîrî Dîvan ’i, Ehmedê Xanî’nin Mem û Zîn’i ve Feqiyê 
Teyran’m Dîvan ’i) Tiirkçe’ye aktarimi tamamlanmiş olmaktadir. Şunu da belirtmek 
gerekir ki Yildinm, her iki eseri de manzum olarak tercûme etmiştir. 

SONUÇ VE DEGERLENDlRME 

Temelinde klasik Kûrt edebiyati, Tûrk edebiyatmdan ziyade Fars ve Arap edebi- 
yati ile baglantilidir. Zira Kûrtler, Tûrklerden evvel Farslar ve Arap ile karşilaşmiştir, 
ayrica klasik edebiyatm dûşûnsel kaynaklari Farsça ve Arapçanm hinterlandmdan 
Kûrtçe ve Tûrkçeye geçmiştir. Buna ragman klasik Kûrt ve Tûrk edebiyatlari arasmda 
da önemli bir etkileşim meydana gelmiştir. 

Kûrt ve Tûrk edebiyatlan arasmdaki mûnasebetler, iki halkm siyasi ilişkilerine 
bagli olarak başlamiş, gelişmiş veya azalmiştir. XI. yûzyildan XVI. yûzyila kadar 
siyasi ilişkilere bagli olarak edebî mûnasebetler de zayiftir. Ancak XVI. yûzyilda iki 
halk birbirini eşit iki taraf olarak görûp anlaşma imzaladiklarmda edebî mûnasebetler 
de başlamiştir. Kûrt mirliklerinin son döneminde iki edebiyat arasmdaki etkileşim 
daha da artmiştir. Mirlikler sonrasi dönemden Osmanli’nm dagilma dönemine kadar, 
devletin merkezileşme politikasi ile iki edebiyat arasmdaki ilişki zirveye ulaşmiştir. 
Bu dönemde bu ilişkinin iki merkezi vardir: Diyarbakir ve istanbul. Modem dönemde 
(Cumhuriyet dönemi) Kûrtçenin Tûrk edebiyatmdaki yansimasi artmiş, buna karşm 
Tûrkçenin Kûrt edebiyatmdaki yansimasi ise azalmiştir. 

Bu etkileşimin ve ilişkilerin aktörlerine baktigimizda şöyle bir tablo ile karşi- 
laşmaktayiz: Tûrk edebiyatmm izlerini Kûrt edebiyatma taşiyanlar, yani eserlerinde 
Tûrkçenin tesiri görûlen Kûrt edebiyati temsilcileri Melayê Cizîrî, Feqiyê Teyran, 
Ehmedê Xanî, Melayê Bateyî, Siyahpoş, Pertew Begê Hekkarî, Seydayê Licî, Salih 
Begê Hênî, Mela Ehmedê Xasî, Şêx Eskerî, Pîremêrd, Şêx Riza Talebanî, Xelîl 
Xeyalî, Mela Zeynelabidîn Amidî ve Hozan Oflaz gibileridir. Kûrt edebiyatmm iz- 
lerini Tûrk edebiyatma taşiyanlar ise iki gruptur: Birinci grup Kûrt edebiyatmm 
eserlerine yansidigi Tûrk edebiyati temsilcileridir. Onlar da Gelibolulu Ali, Evliya 
Çelebi, Ataol Behramoglu ve Namik Açikgöz’dûr. ikinci grup ise Kûrt olup Kûrt 


59 Serkan Tekin, Evliyalar Diyari Siirt ’in Biiyiik Alimi Ûstad Mela Halil ’in Nehcul Enam ’imn 
Tiirkçesi, Kuşak Ofset, îstanbul?, s. 3. 




edebiyatmm izlerinî Tiirk edebiyatma yansitanlardir. Onlar da Ehmed Faîq, Ebdulezîz 
Xalis, Zulfiqar Fethî, Mihemed Mihrî, Pîremêrd, Seyyid Tahir Geylanî, M. Emin 
Bozarslan, Şamîl Esgerov, Osman Tunç, Serkan Tekin ve Kadri Yildinm gibileridir. 

Tesir bakimmdan iki taraf karşilaştirildigmda aralannda asimetrik bir ilişkinin 
oldugu göriilur. Kiirt edebiyati ilişkilerin başlangiç döneminde (XVI-XVII Yiizyillar) 
kendisini Tiirkçe’de gösterebilmiştir. Gelibolulu Ali ve Evliya Çelebi eserlerinde 
Kiirtçe edebî metinlere yer vermişlerdir. Ancak daha sonra, mirliklerin son dönemi ile 
Osmanh’nm son döneminde Kiirtçe metinler Tiirkçe eserlerde yer bulamamiştir. Bu 
uzun zaman zarfmda daha çok Tiirk edebiyati Kiirtçe’de kendini göstermiştir. Bunun 
sebebi de Tiirkçe’nin imparatorluk dili olmasi ve dönemin diger dillerinden daha 
itibarh olmasidir. Bilhassa Osmanli’nm son döneminde biitiin okur-yazar simfi ile 
aydmlar Tiirkçe ögreniyordu. Kiirt ve Tûrklerin ortak siyasi tarihinde siyasi pozizyon 
olarakTurkçe daima Kurtçe’den dahagûçlû ve avantajh olmuştur. Bu daTûrkçe’nin 
Kûrt edebiyati ûzerindeki etkisinin Kûrtçe’nin Tûrk edebiyatmdaki etlcisinden daha 
fazla olmasmi beraberinde getirmiştir. 

ilişkilerin gelişim döneminin ilk evresinde (XVIII-XIX. Yûzyillar) ilişkile- 
rin tûr ve tarzi Kûrt edebiyatmda Tûrkçe kelime ve cûmlelerin kullammi, Ehmedê 
Xanî’nin mûlammasmda Tûrkçe rmsralara yer vennesi, Sûleyman Çelebi mevlidinin 
Melayê Bateyî’nin mevlidi ûzerindeki tesiri ve Pertew Begê Hekkarî’nin Fuzûlî’nin 
bir gazelini Kûrtçeye çevirmesi; Tûrk edebiyatmda ise Xanî’nin Mem û Zîn mesne- 
visinin Tercûme edilmesi şeklindedir. 

îlişkilerin gelişim döneminin ikinci evresinde (Kûrt mirlikleri sonrasi/ 
Osmanli’nm son dönemi) yansimanm tûr ve tarzi Kûrt edebiyatmda mûlemmalar- 
da Tûrkçenin kullammi, Kûrt şairlerin Tûrkçe şiir kaleme almasi, Tûrkçe şiirlerin 
Kûrtçeye tercûme edilmesi; Tûrk edebiyatmda ise Mem û Zîn ile bazi Kûrtçe şiirlerin 
Tûrkçeye tercûmesi ile olmuştur. 

Modern dönemde (XX. Yûzyil) bu ahşveriş, Kûrt edebiyatmda Yunus Emre, 
Ûmmi Sinan ve Mehmet Akif çevirisi; Tûrk edebiyatmda Mem û Zîn ile Melayê Cizîrî 
ve Feqiyê Teyran divanlarmm çevirisi şeklinde karşimiza çikmaktadir. 

Her iki edebiyat arasmdaki ilişki asimetrik oldugundan Tûrkçenin Kûrt edebiyati 
ûzerindeki tesiri, Kûrtçenin Tûrk edebiyatmdaki yansimasmdan çok daha fazladir. 
Tûrkçe Kûrt edebiyatmda önce kelime, sonra cûmle, sonra mûlemmalarda misralar, 
sonra çeşitli Tûrkçe beyitlerin tercûmesi, sonra Tûrkçe bir gazelin tercûmesi, son ola- 
rak da Tûrkçe şiir yazilmasi şeklinde karşimiza çikar. Kûrtçenin Tûrk edebiyatmdaki 
yansimasi ise bazi Kûrtçe metinlerin Tûrkçe eserlerde yer almasi, Mem û Zîn tercû- 
meleri, bazi Kûrtçe şiirler ile Melayê Cizîrî ve Feqiyê Teyran divanlannm çevirisi 
şelkindedir. Görûldûgû iizere Tûrkçe’nin Kûrt edebiyatmdaki yansimasi giinûmûze 
geldikçe daha da artmiş, çeşitlilik arzetmiş ve yenilenmiştir. Ancak Kûrt edebiyatmm 
Tiirk edebiyatmdaki yansimasi ise hem zayif hem de statik/duragandir. 

Kûrt edebiyatmm Tûrk edebiyatmdaki statik yansimasi Mem û Z/n’in Tûrkçe 
tercûmeleridir. Bu öylesine devamhhk arzetmektedirr ki klasik ve modem dönemde 




Tûrkçe’de en az yedi Mem û Zîn tercumesi yapilmiştir. Şûphesiz edebî bir eserin 
tercûmesi çok önemli ve kiymetli bir yansimadir. Ancak unutulmamahdir ki Mem 
û Zîn tercûmanlannm biri hariç hepsi yine Kûrt’tûr. Bununla birlikte özellikle kla- 
sik dönem çevirmenlerinin uzmanbk ve egitimlerinin Tûrk edebiyati çerçevesinde 
oldugunu, bu sebepten bu çevirmenlerin Tûrk edebiyatmm temsilcileri olarak, Kûrt 
edebiyatmdaki bir rengi Tûrlc edebiyatma aktannak için Kûrtçeye yönelmiş kişiler 
olarak kabul edilebilecegini de ifade etmek gerekir. 

Melayê Cizîrî Dîvan’i, Ehmedê Xanî’nin Mem û Zîn ’i ve Feqiyê Teyran’m 
Dîvan ’i ile bazi Kûrtçe şiirlerin Tûrkçeye tercûme edilmesi Kûrtçe’nin Tûrk edebi- 
yatmdaki yansimasi olarak kabul edilse de, bunlarm çevirmenleri yine Kûrt olduk- 
larmdan tam da bir etkileşim rengi taşimaz. Asil etkileşim rengi ilişkilerin başlangiç 
dönemi ile modem dönemde ortaya çikmaktadir. Başlangiç döneminde Gelibolulu 
Ali ve Evliya Çelebi eserlerinde Kurtçe metinlere yer vermiş, modem dönemde ise 
Ataol Behramoglu tarafmdan bazi klasik Kurtçe şiirler Rusça uzerinden Tûrkçe’ye 
çevirilmiş ve klasikTûrk edebiyati uzmam olan bir alcademisyen de (NarmkAçikgöz) 
Xanî’nin Mem û Zîn’ini Tûrkçeye tercûme etmiş ve bu tercûme Tûrkiye Cumhuri- 
yeti Kûltûr ve Turizm Bakanhgi tarafmdan basilmiştir. Bu uzun zaman arabgmda 
Kûrtçe, Tûrk edebiyatmda kendine fazla yer bulamamiştir. Öyle görûnûyor ki son 
zamanlarda Tûrkiye ûniversitelerinde bazi klasik Tûrk edebiyati uzmanlari klasik 
Kûrt edebiyatma meyletmekte ve bu şekilde iki edebiyat arasmdaki asimetrik ilişki 
Kûrt edebiyati lehine yavaş yavaş ortadan kalkmaktadir. 


Çeviri: Mesut Arslan* 
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KLASiK EDEBÎYAT BAGLAMINDA MEM Û ZÎN MESNEVÎSi 


Zehra Toska* 


“Klasik edebiyat” tammiyla burada, islam medeniyet ve kûltiir dairesi içinde önce 
Arap ve Fars dillerinde inşa edilerek, Turkçe, Kurtçe, Sindi, Pencabi, Urduca, Peş- 
tuca gibi dillerin de katkisiyla geniş bir cografyada yûzyillar boyunca hûkmûnû 
sûrdûrmûş çok dilli ve çok kûltûrlû bir edebiyat gelenegi kastedilmiştir. islami bilgi 
ve inanç dûnyasmm mûşterek zemini ûzerinden yûkselen bu edebiyatm kendine has 
kurallari, estetik ölçûleri vardi. Bu gelenek içinde, nazireden tercûmeye çeşitli yazma 
pratikleriyle iiretilen eserlerin metinlerarasi ilişkileri oldukça karmaşikti. 

Söyleyişten çok sanatsal dilin kullammma önem veren bu edebiyat alanmda şa- 
irlerin işi hiç de kolay degildi. Şiirlerini simrlari belirlenmiş nazim şekilleri ve aruz 
kahplanyla, duygu ve dûşûncelerini de yine geleneginin belirledigi tematik ifade- 
ler, mazmunlar ve klişeler dogrultusunda yazmak ve bu kati kurallar içinde mana 
ve söyleyişi tecdit ederek, yenileyerek nazim bayragmi yûkseltmek zorundaydilar. 
Sevgilinin gûzelligi ve bu gûzellige duyulan aşk, yanştiklari başlica temaydi. 

Kûrtçede yazilmiş ilk mesnevi olan Mem û Zîn de bu edebiyatm geleneginin bir 
ûriinûdûr. Ancak, Dogu Bayezid’da, Ehmedê Xanî’nin (1061-1118/1650-51-1706- 
1707) yazdigi bu ûnlû eser, Remezan Alan * 1 ve Selim Temo’nun da belirttikleri gibi 
daha çok “Kûrt halk mûcadelesinin bir tûr alegorisi olarak ele alimp degerlendirilmiş 
ve onun edebî özellikleriyle pek ilgilenilmemiştir.” 2 Metni bu tûr okumalara yol açan 
başlica etken, eserin girişinde Xanî’ni Kûrt realitesiyle ilgili söylemleridir. Turgut 
Karabey, bu söylemlerin metne sonradan eklenmiş olabilecegi görûşûndedir ve eserle 
ilgili yaymlan da tezli bulmuştur: 

Gerekyurt dhşinda birçok batih bilim adami ve gerekse Tiirkiyedeki bazi araştir- 
macdar, yaptiklari araştirma veyayinlarda her nedense, Ahmed-iHanî’nin gelenekçi 


Prof. Dr„ Bogaziçi Universitesi Tûrk Dili ve Edebiyati Bölumu. 

1 Remezan Alan, “Yorumlarin Pençesinde Mistik Bir Mesnevi”, Uluslararasi Ehmedê Xanî 
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tûrden aşin yorumlara cevap niteligindedir. 
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ve dînî önder olmasiyla birlikte onun Islam dinine siki sikiya bagliligin ve Islami, bir 
iist kimlik olarak kabul etme özelligini inceleme dişi tutmuşlardir. Öteyandan Hanî, 
Kiirt kimligini de bugiinkii anlamda kullanmamiştir. Bugiin Mem û Zîn mesnevisin- 
deki bazi kisimlar şiiphe arz etmektedir. Bu durumu ilk defa fark eden batih bilim 
adamlarindan biri Hollandah sosvolog Martin V. Bruinessen ’dir. Çiinkii eserin bu 
bölumlerinde daha sonraki yuzyillara aitgörûş ve dûşûnceleryer almaktadir. Acaba 
bunlar Ahmed-i Hanî’nin kendisinden sonra gelenler tarafindan nu eklendi, bilemi- 
voruz? Çiinkii eserde klasik mesnevi gelenegine uvmayan kisimlar ver almaktadir. 3 
Karabey, “gelenege uymayan kisnnlarla” ilgili herhangi bir açiklamada bulunma- 
yip, bu kanaate nasil vardigim, eklenen beyit ya da böliimleri hangi ölçiitlere göre 
tespit ettigini belirtmemiştir. Edisyon kritikli bir metne dayanmadiklan için bu ça- 
hşmalara kuşkuyla yaklaştigi anlaşiliyor. ilk baskisi 1335/1919’da istanbul’da, Kiirt 
Tamîm-i Ma’arif ve Neşriyat Cemiyeti tarafmdan Miikiislii Hamza Bey’in önsöziiyle 
ve Arap harfleriyle neşredilen yaymi da, “biitiin çahşmalar da her nedense bu baski- 
ya dayanmaktadir” ifadesinden anlaşilacagi iizere giivenilir bulmaz. Rudenko’nun 
Dogu Anadolu bölgesinden topladigi 1731-32 istinsah tarihli 10’a yakm elyazmasi 
iizerinden yaptigi yayinm da “şiipheleri ortadan kaldirmadigmi” söyler. 4 5 Çiinkii bu 
yaymda da metin verilmemiştir.' Turgut Karabey’in eserle ilgili göriişleri ise son 
derecede olumludur. Xanî’nin, Memê Alan destanmi çagina taşiyip onu çagdaş ve 
modem bir iislupla öliimsiizleştirdigini, eserini akici ve sanatkarane bir iislupla, çok 
başarih canli tasvirlerle yazdigim ve sonuç olarak Mem û Zîn ’in Leyla vii Mecnûn, 
Ferhat u Şîrîn ve Hûsn ii Aşk tarzmda yazilmiş tasawufi bir eser oldugunu söyler. 

Eserin mahiyetini ve şairin niyetini anlamak için uzun ve soluklu çahşmalara 
ihtiyaç oldugu ortadadir. Bu yazi, böyle bir boşlugu doldurma iddiasim taşimamakla 
birlikte kapiyi biraz aralayabilme umuduyla kaleme ahmmştir. Girift ve katmanh bir 
yapisi olan eserin bu yazida daha çok tasavvufi katmam iizerinde durulmuştur. Yöntem 
olarak önce şairin giriş ve hatime böliimlerinde eserini niçin ve nasil yazdigi konusun- 
daki açiklamalara ve bunlarm metindeki uygulamalanna bakilmiş, tahkiyesine göre 
bölûmleri, motifleri tespit edilip ömelc beyitler aracihgiyla metnin sanatsal dili göste- 

3 Turgut Karabey, “Ahmed-i Hanî (1651-1707) Hayati, Eserleri ve Mem o Zîn Mesnevisi” 
Atatûrk Universitesi Turkiyet Araştirmalari Dergisi Sayi 30, Erzurum 2006, 63-64. 

4 Mukuslu Hamza Bey’in metni Mehmet Emin Bozarslan tarafmdan sakincali görulen 
kisimlan çikarilarak 1968 yilinda tercûmesiyle birlikte yayinlamiştir. Margareta B. 
Rudenko’nun doktora çalişmasi ise Kanada Kurdo’nun önsözûyle 1962 yilinda Moskova’da 
Rusça tercûmesiyle yayinlanmiştir. Bkz. Karabey, a.g m., 62. 

5 Kûltûr Bakanliginca, istanbul Arkeoloji Mûzesi Kûtûphanesi’ndeki yazmanm tipkibasinuyla 
birlikte yapdan neşri de Karabey’in kuşkularmi bertaraf edecek farkliliklar taşimadigim 
burada belirtmiş olalim. Ehmedê Xanî, Mem û Zîn, Haz. Namik Açikgöz, Ankara: Kûltûr 
ve Turizm Bakanligi, 2010 (ikinci baski 2011). Çeviriyle ilgili eleştiriler için bkz. Kadri 
Yildirim, Kultur Bakanligi’mn Mem û Zîn Çevirisine Eleştirel Bir Yaklaşim, istanbul: 
Avesta Yayinlan, 2011. 
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rilmeye çahşilmiştir. Metinle ilgili analiz ve degerlendirmelere geçmeden önce giriş 
mahiyetinde olmak iizene ön okumalarla edindigim bazi bilgileri paylaşmak isterim. 

Turkiye’de Xanî ve eserleriyle ilgili ilk bilgileri Millet Kiitiiphanesi kurucusu 
Ali Emîri Efendi’nin 1293/1876’da yazdigi Mir ’dtii ’I-Feva ’idfi Teracimi Meşahiri 
Amid ’inde buluruz. Ali Emîri Efendi, Xanî’ye Cizreli şairler arasmda yer vermiş ve 
onun dört eserinden söz etmiştir. Diger kaynaklardan farkli olarak Ali Emîrî, şairin 
bir de Arapça tecvit kitabi oldugunu bildirir. Elinden binlerce yazma eser geçen Ali 
Emîrî, Mem û Zîn ’in, her ilimden biiyiik bir beceriyle bahseden, hikayesi Cizre’ye 
ait, roman kilikli bir kitap oldugunu, Kiirtler ve bu dili bilenler arasmda bu kitabm 
çok meşhur oldugunu söylemiştir. 6 

Leyla ve Mecnûn ve Mem û Zîn Ûzerine: 

Mem û Zîn, mecazi aşktan ilahi aşka geçişi anlatmasi bakimmdan temsili 
hikayeler içinde en çok Leyla ve Mecnûn ’a benzer. Aym vezinde, bahr-i hafif- 
le (mef’ûlii mefa’ilun fa’ûlûn) yazilmiştir. Xanî de tipki Nizamî (Ö.1204) gibi 
sevilen bir halk hikayesini, klasik edebiyat normlariyla yeniden biçimlendirip 
döneminin edebi dili ve zevkiyle yazarak onu klasik edebiyat dizgesine taşimiş; 
farkli olarak Xanî hikayesini kendi öz kûltûrûnden seçmiştir. 7 Eserde yer yer 
Fuzûlî’nin etkisi sezilmekle birlikte îzzettin Mustafa Resûl’ûn de belirttigi gibi 
Xanî, Fuzûlî’nin admi anmamiştrr. 8 Namik Açrkgöz de bazt benzerliklere degin- 
miştir. 9 Yazmrn devammda, yeri geldikçe bu benzerlikler gösterilecektir. 


6 “Ve kezalik Ahmed-i Hanî isminde birzat roman kihkli Kiirdce ve mevzûyi isminde bir kitdb 
yazmiştir ki, her bir ‘ilmden kemal-i maharetle bdhis ve hikayesi dcihi Cizre ’ye ‘d ’id olup 
1061 [1650-51] tdrîhinde ikmdl etmiştir. Mahlasim ba'zen Ahmed ve ba'zen Hdnî vaz' 
ediyor. Ekrdid meyamnda ve o lisana vakif olanlar ‘indinde biiyiik bir ragbet ve iştihari 
ha ’izdir. Ve Nûbahar isminde Kûrdce ile ‘Arabca lugati hdvî evlad-i Ekrad içûn daha bir 
kitabi olup, nihayetinde yine manzûm olarak beş on sahîfe latîf ve belîg bir vadîde ‘aka ’id-i 
dîniyyeyi beydn etmiştir. Ve Nûsha-i Tecvîd isminde tecvîd-i kelam-i Rabb-i Mecîd hakkmda 
‘Arabiyyû’l-'ibdre bir kitab-i latîfi daha vardir ki, bunun her ûçû de manzûr-i hakîr 
olmuştur. ihtimal ki daha bcişka te ’lîfleri de vardir. ‘Aşik-i muhrik ve mûnşî-i mûflik olup 
Bayezîd sancagi ûmerdsinm mu ‘allim ve katibi idi. Bayezîd şehrinde vefat ederek da ’ire-i 
hûkûmette medfûn ve ol havalînin ziyaretgahidir. ” Ali Emîrî, Mir ’dtû ’l-Feva ’idfî Teracimi 
Meşahiri Amid, Haz. Giinay Kut, Mesut Demir, Abdullah Ögmen, istanbul: Tiirkiye 
Yazma Eserler Kurumu Başkanligi Yayinlan, 2014, 28. (Eser, 1105/1694-95’te yazilmiştir. 
Emîrî’nin verdigi tarih, Xanî’nin dogum tarihidir. Hatime böliimûniin acele okunmasindan 
kaynaklanan bir yamlgi olmali. Bkz. Mem û Zîn, 60/55-56.) 

7 Mem û Zîn’in 12 varyanti tespit edilebilen Memê Alan adli halk hikayesiyle baglantisi için 
bkz. Kadri Yildinm, Ehmedê Xanî, Mem û Zîyi, istanbul: Avesta Yayinlan, 2010, 40-44. 

8 “Destammn önsöz ya da girişinde Nizamî ve Camî’den bahseden Xanî, Fuzulî’nin adim 
anmamaktadir. Fakat Xanî’nin "Meyn û Zîn"i ile Bagdatli Fuzulî'nin Tiirkçe ya da Azerice 
yazdigi “Leyla ve Mecnûn ’’u karşilaştiracak olursak bunun edebî, retorikve dilsel açidan açikça 
etkisini görebiliriz izzettin Mustafa Resûl Bir Şair Dûşûnûr ve Mutasawf olarak Ehmedê Xanî 
ve‘‘Mem û Zîn”, Arapçadan Çev.Kadri Yildirim, istanbul: Avesta Yayinlan, 2007, 10. 

9 Namik Açikgöz, “Tûrkçe ve Kûrtçe Mem û Zîn ile Fuzûlî’nin Leylî vû Mecnûn Mesnevîsinin 
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Mem û Zîn, Arapça, Farsça ve Tiirkçenin egemenligindeki edebiyat ortammda 
Levla ve Mecnûn gibi uzun bir silsileye sahip olmasa da tarihi dönemden başlamak 
uzere pek çok dile terciime edilmiştir. Kiirtçeden Tiirkçeye terciime edilen ilk eser 
olma özelligini taşir. Osmanli döneminde yazilmiş/terciime edilmiş iiç Mem û Zîn 
mesnevisi tespit edilebilmiştir. Kisaca bilgi verelim. 

Tiirkçede Mem û Zîn Mesnevileri: 

Tiirkçede ilk Mem û Zîn mesnevisi Bitlisli Ahmed Fa‘ik’e aittir. 1206/1791-92'da 
yazilan 10 bu eserde Xanî’ye hiçbir atif yoktur. Miinacat, naat, sebeb-i nazm gibi 
böliimlere de yer verilmemiş; sadece Leyla ve Mecnûn gibi bir eser yazma amacmi 
belirten ikinci beyitten sonra konuya girilmiştir. 

Sarf eyle kelam-i diirr-i melcnûn 

Manend-i kitab-i Leylî Mecnûn 

1273/1856 tarihli ilk tercûme Nazmî adh şaire aittir. * 11 Bu tercume bazi araş- 
tirmalarda Ahmed Fa’ik’e atfedilmekle birlikte bu yanliş bir tespittir. Mûnacattan 
başlamak ûzere metinde pek çok yerde admi Nazmî olarak veren mûtercim, Xanî’yi 
saygiyla anmiş; giriş ve hatimede kaynak metni elinden geldigince Tûrkçeye tercûme 
ettigini söylemiştir. Nazmî’nin bazi beyitleri aynen ya da kûçûk degişiklerle tercûme 
ettigini, çogunlukla kaynak metnin kafiyesini kullandigmi söyleyebiliriz. Iki ömek 
verelim: 

Bu Nazmî’ye rehber olsa Flanî 

Belki bula can-i cavidam (57b) 

01 mîve-i Kûrdî idi elhak 

Tûrkî diline bu geldi ancak (6b) 

1906 tarihli ikinci tercûme Abdûlaziz Flalis’e (Çikintaş, Ö.1935) aittir. 12 Mensur 
dibacesinde Xanî ve eser hakkmda bilgi veren Halis, Fuzûlî’yi takip etmekle birlikte 
dûşûnce kuvvetinin gûzelligi, hayal genişligi, ifadesinin yakicihgi, yenilik yaratma 
kudretiyle Xanî’nin kendine has bir ûslubu oldugunu söylemiştir. Kendisini mûter- 
cim ve nazim olarak tammlamiş, kaynak metni bazen mealen, bazen de genişlete- 
rek aktardigim, bazi kisimlari ise öyle icap ettigi için (hasbe’l-icab) kestigini ve bu 

Mukayesesi” Turkish Studies International Periodical For the Languages, Literature and 
History ofTurkish or Turkic, Volume 2/4, Fall 2007, 37-.50. Aynca bkz. Eyup Azlal, Ahmed 
Faik’in Tiirkçe Mem u Zîn Mesnevîsinin Incelenmesi ve Fuzûlî’nin Leyla vu Mecnûn 
Menevîsiyle Mukayesesi, istanbul Ûniversitesi Sosyal Bilimler Enstittisti, Ytiksek Lisans 
Tezi, 2013, 209-238. 

10 Sirri Dadaşbilge eserin yaziliş tarihini 1730 olarak verir. Bu tarih, silsile halinde btittin 
çalişmalara geçer. Ama ebced hesabina göre bu tarih dogru degildir. Ahmed Fa’ik, Mem 
o Zin, haz. Sirri Dadaşbilge, istanbul: Matbaa Teknisyenleri Basimevi, 1969. ; Eytip Azlal 
tarafindan Ytiksek Lisans tezi haznîanmiştir. Bkz, dipnot 9. 

11 Nazmî, Kitab-i Mem û Zîn (-i Tiirkî), Tahran yazmalari, Ktittiphane-i Meclis-i Şuera-yi 
Millî, nr, 9385. Bu metni gönnemi saglayan Meryem Babacan’a teşekktir ediyorum. 

12 Eser mtisvedde halindedir. Metni görmemi saglayan Selim Temo’ya teşekktir borçluyum. 
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tercûmeyi yapmakla hizmetten başka bir amacmin olmadigmi belirtmiştir. Ayrica 
“sebeb-i tercume”de kaynak metnin ûslubunun zor oldugunu, bu nedenle ifadesi, 
lehçesi farkli olan Boti diline çaliştigmi, zahmet çektigini söylemiştir. 

“Noksanmi görme olsa da kem 
Bir name ki Kûrdîden miitercem 
Söz başka selîka lehçe başka 
Turkî dili başka Kûrdçe başka 
(...) 

“Bûtî dilin tetebbif itdûm 
Oldukça biraz temettif itdûm 
Tûrkane idûp o Kiirdi tezyîn 
Geydûrdûm ana libas-i rengîn” (s. 14) 

MEMÛ ZÎN 

(Içerik, sebeb-i nazm, tahkiyesine göre bölumler, tasvirler, motifler) 

Mesnevi, 60 başlik altmda 2656 beyitten oluşur. Asd konudan önce (1-8. böliim- 
ler), besmele, tevhid, miinacat, na’t, şefaat, mirac, Kiirt taifesinin methi ve sebeb-i 
nazm bölûmleri yer abr. Asd hikayeyi (8-57) takiben son ûç başlik altmda aşk, fe- 
nafillah ve bekabillah kavramlan ile dini-tasavvufi görûşler anlatilmiş, eser dua ve 
mesnevinin yazdiş tarihini (1061/1694) veren hatimeyle sonlammştir. Metinde farkli 
naznn tûrlerine yer verilmemiştir. Başbklar, konunun kisa bir özeti mahiyetinde olup 
çogu secili yazdmiştir; bunlar aym zamanda konu katmanlarma da işaret etmekte- 
dir. Mesnevilerde eserin sunuldugu kişiye atfen yazdan methiye/ithaf bölûmû, Kûrt 
topluluklarma ayrdmiştir. 

Xanî, 6. 7. ve 58. bölûmlerde bu mesneviyi niçin ve nasil yazdigi hakkmda geniş 
bir bilgi vermiştir. Bunlari özetleyerek ve bazi kelime ve terminolojiyi koruyarak 
aktarmaya çabşalnn: 13 

Sebeb-i nazm/ Niçin ve Nasd Yazdi: 

“Xanî, yetkin kemali ve bilgili oluşundan degil, vetkinlik meydamm boş gördûgu 
için, belki millet ve aşiret sevgisi yiizûnden ahşdagelmişin dişinda bir ilki gerçek- 
leştirdi; saf şarabi bir yana birakarak tortuyu içti, inci gibi olan Kiirt dilini seçti 
(6/1-39); “Kûrtler zaten asdlari itibariyla marifetsizdir, her milletin kendi kitaplan 
varken onlar bu konuda nasipsiz kalmiş, hem de ilim irfan sahibi kişiler Kûrtler aşki 
amaç edinmemişler, ne isteyen (talip) ne de istenen (matlup), ne seven (muhib) ne 
de sevilendirler (mahbup), aşikhk (işqbazî) nedir bilmezler, hakiki ve mecazi aşk- 
tan habersizdirler demesinler diye” (6/5-10); “Zîn ve Mem ’i bahane ederek göniil 
derdini efsaneleştirmek için”(7/36) “Yeni bir tarz ve ûslupla; kimseden temettu ve 
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13 Burada ve daha sonra, terciime alintilari dogrudan ya da özetleme yoluyla Kadri Y îldirrm’dan 
aktarilmiştir. 



tetebbu ’ etmeden ( kimseden yararlanmadan taklit için araştirma ve başkalanmn 
şiirleriniyoklayarak mana hirsizligi yapmadan); lafzi, manasi, ifadeleri, uslûbu, ya 
da metnin inşasi, esasi, hikayeleri, rumuzlari, menkibeleri (...); asla kimseden tek 
bir şey ödiinç almadan ” (7/61-65) yazdigmi söylemiştir. 

Ara başhklar altmda şairin söylediklerini açarak bazi karşilaştirmalarda bulu- 
nalim: 

“Yetkin (kental) ve bilgili oluşundan degil, yetkinlik meydanini boş gördiigii 
için ” 

Xanî’nin burada yetkin olmadigmdan söz etmesi gelenekte pek çok şairin yaptigi 
gibi tevazu göstermek olmali. Kemal meydanmm boş olmasi, kendisinden başka bir 
kimsenin kalmayişi döneminde ilimden, hiinerden şiirden anlayan bir hamilerinin 
olmayişi (6/13-19) yiiziindendir. “Eger yiice keremli, latife bilir bir sahibimiz olsaydi, 
vezinli söz (kelamê mewzûn) bayragmi yukseltip onu gökyûzûnûn dannna dikecek 
ve böylece Malayê Cizîrî’nin ruhuna hayat verecek, ‘Elî Elerîrî’yi tekrar dirilticek 
ve Feqiyê Teyran’i sevindirecektim; ne yapayim ki Kûrtçenin pazari kesattir, bu de- 
gerli kumaşm alicisi yoktur”, der. Geçmişte daha canli bir edebiyat ortammm, edebî 
bir geçmişin oldugunu bildiren bu sözler Fuzûlî’yi hatirlatir. Fuzûlî de döneminde 
sadece yaşadigi Bagdat’ta degil, Flindistan, Iran, Horasan, Rum, Acem ve Şirvan’da 
söz ustasi kalmadigmdan, nazmm degerinin dûştûgûnden yakmmiş, geçmişe giptayla 
bakmiştir. Bir zamanlar Tûrk, Arap ve Acem diyarlannda şiirden anlayan, zevk alan 
ve şairi kollayan padişahlar sayesinde şeref ve itibarla yaşayan şairleri anmiş, ken- 
disinin şimdi bu meydanda tek başma kaldigmi söyleyerek nazmi kendisinin ayaga 
kaldiracagmi bildirmiştir. 14 

Simrli bir derlemeyle aktarmaya çahştigim bu ifadelerde kullamlan kelime ve 
terkipler, sanatsal dil de birbirine yakmdir 15 : 


Bir devrdeem ki nazm olup har 

Min dê ‘elema kelamê mewzûn 

Eş ’ar bulup kesad-i haz.ûr 

‘Alî bikira li banê gerdûn (6/16) 

01 riitbede kadr-i nazmdur dûn 

Çibkim ku qewî kesad e bazar 

Kim kufr olunur kelam-i mevz.ûn (284-85) 
Lazim mana oldi hifz-i kanûn 

Zebt-i nesek-i kelam-i mevzûn (319) 

Deme ki bulup kesadi haz.ar 

Bulmaz bu metaimuz hirîdar (452) 

Nînin ji qumaşî raxerîdar (6/19) 


14 Fuzûli, “Bu arz-i ‘adem-i kudretdur ve Özr-i fakd-i kuwetdûr” Leyla ve Mecnûn: Metin, 
Duzyaziya Çeviri, Notlar ve Açiklamalar, Haz. Muhammed Nur Dogan, Istanbul: Çantay 
Kitabevi, 1996, 50-59. Burada ve daha sonra verilecek abntilar için bu yayin kullamlmiştir. 

15 Bu konudaki görûşleri için bkz. Alan, a.g m., 186. 
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Şairlik yeteneklerinden emin olan her iki şair, Nizamî gibi kendi dönemlerinde 
biiyiik bir şair olarak amlmak istemişlerdir. Ama onlarm hamisi yoktur. Fuzûlî ve 
Xanî’nin yukandaki ifadeleri Nizamî’nin şu sözlerine cevap niteligindedir: 

“Sözûn en yiiksek noktasina bayrak çekmiş, kalemiyle hiiner göstermiş bir şair- 
dim. Kalemimin ucu lal delmekile, dilim turaci (kuş) niikte söylemekle meşgul. (...) 
Ey devletli Padişah, eger biiyiik isen benden bir şev iste, beni bir işe memur et. (...) 
O anda birpostaci geldi ve Şah hazretlerinin fermamm getirdi. Ferman giizelyazi ile 
yazilmiş on onbeş satirdan ibaret. (...) Şöyleyazilmişti: “Ey kölelik halkasinm mah- 
remi, cihan sihirbazi Nizamî; biiyiileyici nefesinle, söz iizerinde bir sihirgöster. (...) u 

“Safşarabi birakip tortuyu içti” 

Kurt edebiyati uzmanlari, Kûrtçe dişmdaki dillerle şiir söylemenin Xanî için daha 
kolay olacagi anlami da çikan 17 “saf şarabi birakip tortuyu içti” ifadesindeki “saf ’ 
şarapla Xanî’nin Arapça, Farsça ve Tûrkçeyi kastettigini söylerler. 

Safi birakip tortuyu (dûrt) seçenlerden biri de Fuzûlî’dir. Yine aym bölûmde, eski 
şairleri anarken şunlan söyler: “Onlar, meclise sûs verdiklerinde hem şarap saf idi, 
hem de meclis yeni kurulmuştu. Onlara saf şarap içmek kismet oldu; bana ise sikmti 
yarasmm harareti kaldi. Ben bu tortuya heves bagladim; ama bir neş’e verir mi, ah 
işte onu bilmiyorum” 18 

Fuzûlî’den farkli olarak Xanî, gönlûnûn hile yapmaga razi olmadigi için kmmzi 
bakir gibi olan kendi dilini tercih ettigini söyler: 

“Bu pullar her ne kadar degersiz sayilsalar da paha biçilmezler. Bizim kirmizi 
bakirimiz aşikardir; altin degil ki beyaz kalmiş, giimiiş degil ki ayari eksik desinler. 
Bizim akçemiz degersizdii; hakim bir şahin sikkesinden yoksundur. Eger o akçe sik- 
keyle sûslenseydi, geçersiz ve sahteymiş gibi kalmavacakti. ” (6/31-36) 

Bu bölumde söylenenler yine Nizamî’ye cevap niteligindedir: 

“ (Şah:)Bilirsin ki ben sözden anlarim. Şiirin yenisini eskisinden ayirtedebilirim. 
Halis altm ayarmda sözlerin varken onun yarisi ayarmda kalp eser vûcuda getirme.”; 
“(Nizamî) Senin adma basilan para halife parasi gibi yalmz Şirvanda degil, her yerde 


16 Nizamî, “Kitabi Nazmetmenin Sebebi”, Leyla ile Mecnun, Çev. Ali Nihat Tarlan, îstanbul: 
Milli Egitim Bakanligi, 1990, 26-28. 

17 Mevlana’mn Tûrkçe yerine Farsça yazmasiyla ilgili olarak Johanson, “gelişmiş bir söz 
varligi, hazir bir şiir tarzi ve uslubu sunan Farsçayla yazmak, bu dilin imkanlarmi Tûrkçeye 
aktarmaya çalişmaktan daha kolaydi” degerlendinnesinde bulunur. (Johanson’dan aktaran 
Nurettin Demir, “ Bati Tûrk Yazi Dilinin Oluşumu”, Tûrk Edebiyati Tarihi, C.I, Ankara: 
Kûltûr ve Turizm Bakanligi, 2006, 295). Nitekim 14. yûzyilda, Anadolu’da edebi dilin 
kurulma sûrecinde bazi şairler, ilk eserlerini Farsça yazmiş; Arapça ve Farsça bilmeyen halk 
için Tûrkçe yazmak zorunda kalanlarm çogu ise dilin yetersizliginden şikayet etmiştir. Ama 
beylerin Tûrkçe yazmalan konusundaki kararli tutumu ve başlattiklari tercûme faaliyeti ve 
ilim adamlarim, şairleri korumalari dilin gelişmesini saglamişti. 

18 Muhammed Nur Dogan, a.g.e, 59. 
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geçer. Adma okunan hutbeyi topraga ufleseler altm fişkinr. Admla taş uzerine para 
bassalar kimse altm ve gûmûşe el sûrmez.”; Ben gûzel bir kalipla para keserim; o 
da keser, fakat kalp para.” 19 

“‘Kiirtler zaten asillan itibariyla marifetsizdir, aşktan habersizdirler’ deme- 
sinler diye” 

Derlenen bu almtidan da anlaşilacagi ûzere Xanî, Kûrtler aşktan anlamaz diyenle- 
re cevap olsun diye bu eseri yazdigmi söylûyor. Mahfillerde bu tûrden can sikici bir 
sohbet mi olmuştu bilinmez ama kişkirtici bir etlcenin oldugu ortadadir. Xanî’nin, egi- 
timci kimligiyle yazdigi eserlerinden sonra ( Nûbehara Biçûkan ve 'Eqideya Imanê 20 ) 
şairlerin birbiriyle yariştigi “aşk” konusunda yazdigi bu eserle gereken cevabi vermiş 
oldugu aşikardir. 

Tahkiyeye Göre Böliimler 

Tahkiyesine göre eser ûç böliimden oluşur: I-Giriş (ilme’l-yakîn) II- Mecazi aşk 
(ayne’l-yakîn safhasi) III- Hakiki Aşk (hakke’l-yakîn) 

I- GlRlŞ BÖLÛMÛ (ilme’l-yakin) (8-10) 

Anlati, eski zamanlarda, Cizre’de, Arap soyundan gelen fakat Kiirtlere beylik 
eden Botan Beyi Zeyneddin ve kiz kardeşleri Zîn ile Sitî’nin tamtimiyla başlar. 
Zeyneddin, Halid b. Velid’e dayanan soyuyla, Rom, Arap ve Farslan fennam altma 
alan gûcûyle gerçek bir kişi olarak takdim edilmiştir. iyi bir yönetici, iyi bir komutan, 
cömert, dindar ve varlikb bir kişidir. 

Zîn ve Sîti birbirine eşdeger gûzellikte iki kiz kardeştir. Açik olarak belirtilme- 
mekle birlikte metindeki bazi ifadeler onlann ilciz oldugu izlenimini verir. 21 

Çeşitli teşbihlerle onlann gûzelligini vurgulayan Xanî, başlangiçta mukayeseli bir 
dil kullanmayip hangisinin daha gûzel oldugu konusunda açik bir tercihte bulunma- 
miştir. “ikisi de iffet bahçesinin iki fidam” (8/24), “O Ay’m (Zeyneddîn) yanmda iki 
gûneş” (8/25), “Biri (Sitî) dogruluk bagmda yetişmiş bir servi”(8/27), Hûri (cennet- 
teki iri siyah gözlû, beyaz tenli lcadm) kadar gûzel olanm adi Zîn’di: 

Rawî wehe gote min mu ’emma: 

Ew hûrî bi navê Zîn musemma ” (8/29) 

(Hikaveyi bilmece gibi anlatan (ravî) şunlari dedi/ Huri kadar giizel olan o di- 
gerinin adi Zîn ’di) 

Xanî, bu kararsizhgm, işi bilmece haline sokanm “ravî” oldugunu söyleyerek 


19 Nizamî, a.g.e., 28,38,44. SonalintidaNizamî, kendisini taklit eden şairleri hedef almaktadir. 

20 Kitaplarla ilgili bilgi için bkz. Kadri Yildirim, Ehmedê Xanî Kiilliyati, îstanbul: Avesta, 
2008, 39-43 ve aym yazar Ehmedê Xanî, Mem û Zîn, Çeviri ve Kavramsal Tahlil, îstanbul: 
Avesta, 2010, 22-30. 

21 Bkz. Mem û Zîyi, 29/2-3. 
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aslmda bu oyunu bilinçli yaptigmi zimnen anlatmiş olur. Ancak beyitlerdeki benzet- 
melikler ve sanatsal dil takip edildiginde, seçilenin Zîn oldugu metnin hemen başmda 
ortaya çikmaktadir. 22 izleyen beyte bakalim: 

Yek zêde şîrîn, ziyade mehbûb 

Yek rûhê û bi qulûb û hûrê meqlûb (8/30) 

Biri (Sitî) “şirin”, ziyadesiyle “mahbûb”du. Öbûru gönûllerin “rûh”u, “hûr”un 
tersiydi.” Burada kalb sanatiyla şair, Zîn’in ruh olugunu söyler; “hur”un tersten 
okunuşu “ruh”tur. Aynca bu beyitte ayna mazmunu vardir; şair bize, hûri gibi olan 
Zîn, aşiklarm gönûl aynasmda “ruh” olarak yansimiştir, diyor. Daha sonra “Sitî bir 
sitareyse Zîn kamer, Sitî kamerse Zîn gûneştir (8/54) diyerek ûstûnlûgû yine Zîn’e 
vermiştir. 

Bu örtûlû kiyaslamalar anlatiyi sûrûkleyici bir hale getirir. Ama asil amaç, bu 
gûzelligin Allah’m/ Lem Yezal’in nurundan, cemalinden geldigini anlatmaktir. (8/32) 
Xanî, “gûzellik” kavrammi Zîn ve Sitî ûzerinden anlattiktan sonra bu gûzellige 
talip olanlari sayar. Şeyh, molla, mîr ya da derviş, zengin ya da fakir, cemale/gûzelli- 
ge talip olmayan ve vuslati istemeyen kimse yoktur. Ancak bazilan Allah’ m hûsnûne 
bazilan ise ölûmlû kahba/bedene talip olurlar ama her iki kesimin de dostu aymdir; 
aralarmda beyin ile zan kadar bir fark vardir: 

Kes nine ne talibê cemalê 

Kes nine ne rexibê wisalê 

Hin raxibê husnê La Yezal in 

Hin talibê qalibê betal in 

Lêkîn hemyan yek eyeqîn dost 

Ferqa heve ji lexz heta post (8/63-65) 

Tabiî/cismani/mecazi aşkla ilahi aşka talip olanlar arasmdaki farka da deginir: 
Lê aşiq û bulhewes cuda ne 
Hin faîdexwaz û hirfîda ni (9/13) 

(Ama aşik ile heves sahibi arasmda fark var/Heves sahipleri çikarctdir, aşiklarsa 
fedakar) 

Fedakar aşik ve çikarci heves sahibi (bûlheves) olmakla ne kastettigini ise 
Fuzûlî’den ahntiladigi şu beyitle bildirir: 

Canan taleb in hinek ji bo can 


22 îzzettin Mustafa Resûl de bu konuya deginerek "Bunlardan hangisi olaylann asil merkezine 
çekilecek ve ona şiirsel hikayenin asil kahramam olma rolii verilecek? Şair buna açik bir 
cevap verme noktasinda miidahale etmiyor. Fakat ilgili şahsiyet olaylann gelişmesine 
paralel olarak aşamali bir şekilde ortaya çikmaktadir. (...) şairin kendi hikayesi ve hayati 
için nihaî hedef olarak seçtigi aşkla mûptela olmasi açisindan onlan yavaş yavaş bir yol 
aynmma götûrmektedir” demiştir. Seçilenin Zîn oldugunun daha sonra ortaya çiktigim 
ifade eden bu degerlendirmenin isabetli olmadigi kanaatindeyim. Karşilaştinnak için bkz. 
izzettin Mustafa Resul, a.g.e., 195. 
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Hin can taleb in ji boyî canan (9/13-14) 

(Kimisi cam için sever canam/Kimisi de canam için verir cam) 

Cam kim canam içiin sevse cananin sever 

Cdm içûn kim ki cananin sever canin sever (Fuzûlî) 

Böliim sonunda, “Tacdîn gibi heves sahipleri vuslat ister. Mem ve Zîn gibileri 
derdi seçer” diyerek mecazi aşkla hakiki aşk yolcularmm ve dolayisiyla hikayenin 
ana kahramanlarmm kimler oldugunun ipucunu venniş ve Tacdînle Mem’in isimleri 
ilk kez burada söylenmiş olur: 

Hin wesil hebîn ji reng-ê Tacdîn 

Hin derd-guzîn wekî Mem û Zîn (9/15) 

“Yular ve gemi geri çekme/Söziin artik sonuna gelme” (10) Giriş bölumuniin 
tamamlandigmi ima eden bu başlik altmda Xanî, önce Zîn ve Sitî’ye duyulan aşkm 
mahiyetini açiklar. Bey’in hizmetinde bulunan herkes onlara aşiktir ama kimse on- 
larm yiizlerini görmemiştir. Bu kulaktan duyma bir aşktir. 23 Xanî bu konuda okuru 
şu şekilde ikaz etmiştir: 

Lîkîn ne bi dîtin û şehadet 

Belkî bi bihîstin û rîwavet (10/7) 

(Fakat onlari görerek ve tamk olarak degildi/Belki duyarak ve başkalanndan 
aktanlarak idi) 

Mem’le birlikte savaşci, cesur ve atilgan kişilikleriyle Tacdîn ve kardeşleri Arif’le 
Çeko da ilk kez burada tamtihr ve ilk kez dostluk konusu burada anlatihr. Divan ve- 
zirinin oglu Tacdîn, “ciimle has ve avam” arasmdan sevincini ve derdini paylaşacak 
dost olarak Mem’i seçmiştir. Onu bir giin bile göremese diinyasi kararmaktadir. Di- 
van katibinin oglu Mem de babasma, kardeşine ve amcasma duymadigi bir sevgiyle, 
adeta bir aşik gibi Tacdîn’i sevmektedir. Xanî, bu abartih ifadelere şöyle devam eder: 

Ew herdu cuwan we lêk di aşiq 

Ew herdu bira we pêkve sadiq 

Yek Qaysê zemane vekî Leyla 

Yek Wamiqê ‘asrûyekî ‘Ezra (10/24-25) 

(O ikisi delikanliydtlar lakin birbirlerine aşiktilar/O iki kardeş birbirlerine o 
kadar çok sadiktilar/ZBiri kendi zamamn Kays ’i, biri Leylasivdi/ Biri kendi çaginin 
Vamik j, öbûrii Azra ’siydi) 


23 Mesnevilerinde kullanilan aşik olma motiflerinden biridir. Digerleri resmini ya da riiyada 
görerek aşik olma. Resmini görerek ya da riiyada görerek aşik olma motifleri. 
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Diger aşiklar gibi Zîn’le Sitî’ye aşik olmalarinm yani sira birbirlerine duyduklari 
bu abartih sevgi şaşirticidir. Bu ifadeler, metnin kurgusuyla baglantih olup Xanî, 
anlatmak istedigi asil konuya, “Hiisn-i Mutlak” ve ona duyulan aşka sadece bir giriş 
yaparak dikkat çekmek istemiş, metnin niyetini okurun anlayişma birakmiştir. 

Klasik edebiyatta dost ve sevgili için kullamlan göstergelerin neden aym oldugu- 
nu da anlamamiza yardnnci olmak iizere konuyu Atilla Şentiirk’ten bir almti yaparak 
sonlandiralim: 

“ Genel kabulgören anlayişa göre insanin tanidigi ilkgiizellikAllah ’in “Cemal ’i 
olup, giizellikle bu ilk tamşma hali ruhlarin yaratilip onunla ahitleştikleri “Elest 
Bezminde” gerçekleşmiştir. Ruhlar gördukleri bu olaganûstu “gûzellik” karşisinda 
kendilerinden geçip mest olmuşlar ve dûnyava gönderildikten sonra da bilinçaltla- 
rinda o gûzelligi hiç unutamamişlardir. Yine bu inamşa göre, insanlann dûnyava 
beden olarak gönderilişinden sonra ilgi ve sevgi duyduklari yahut daha da ileri 
giderek aşik olduklan her gûzellik, aslinda o ilk yaşadiklan zevk haline duyulan 
özlemin bir uzantisidir ” 24 

Giriş böliimiiyle tahkiyenin ana konulari ve şemasi belirmiş olur. Hikayenin 
başlica konusu giizellik, aşk ve dostluk iizerinedir. Xanî, aşk konusunu mecazi ve 
hakiki olmak iizere ayirmiş ve rol dagitimmi yapmiştir. Sitî ve Tacdîn mecazi, Zîn 
ve Mem ilahi aşkm yolculandir. Metnini “ilmeT yakîn” (bilgiyle bilme,), “ayne’l 
yakîn”(gözle ve görerek bilme), “hakkeT-yakîn” (kesin ve apaçik bilgi) olmak 
iizere iiç ana böliimde ele almiştir. Giriş böliimii “ilme’l yakîn” safhasidir. 

II) MECAZl AŞK (ayne’l-yakîn safhasi) 

a)AŞIK OLMA (11-25) 

Klasik edebiyatta bahar, olaylarm ortaya çikma ve aşik olma mevsimidir. Yeni 
bir başlangici, canlamşi ifade eder. Bu nedenle şairler, genellikle olay anlatimmdan 
önce bahar tasviriyle konuya girerler. Cenneti hatirlatan giizelligiyle tabiatm yeniden 
canlamşim, mistik yorumlar, teşbihler ve hayal unsurlanyla tasvir ederler; bu vesi- 
leyle sanat becerilerini sergilerler. Ama bu anlatilarda gerçek zaman kavrami yoktur. 

Xanî konuya bag, bahçe tasviriyle degil, ilkbahann yeniden gelişini, gelme vaktini 
anlatarak işe başlar ve bu anlatiyi feleklerin yaratihşma kadar geriye çeker. Bunlarm 
kimi agir hareketli kimi çevik, kimi şansli, kimi ugursuz, lcimi katip, kimi ustat, kimi 
çalgici kimi cellattir. Xanî, kapali istiareyle Zuhal, Miişteri, Utarid, Ziihre, Mirrih, 
Giineş ve Ay’i, yedi gezegeni sayarak bir yillik devresel döngiiniin onlarm hareketiyle 
ortaya çiktigmi söyler. (11/1-15) Her yerde her sene, Mart (Azer) aymda guneşin 
yeniden Koç (Hamel) burcuna girişiyle yeni bir yilin başlangici olarak kutlamşmm, 
çok eskilere dayanan bir gelenek oldugunu giingörmiiş yaşli bir bilginden duymuştur: 


24 Ahmet Atilla Şentiirk, “Klasik Şiir Estetigi”, Tiirk Edebiyati Tarihi c.I. istanbul: Kiiltiir ve 
Turizm Bakanligi, 2006, 349. 



Weqtê we ku şehsuwarê xawer 

Tehwîli dikir di mahê Azer 

Ye ’nî ku dihate burcê sersal 

Qet kes nedim adi mesken û mal (11/16-17) 

(Dogu şehsuvari (Giineş) döniip gezdiginde/Azer (Mart) ayimn gelişiyle dönii- 
şu yenilendiginde//Yani döniip dolaşip yilbaşi burcuna girdiginde/Asla hiç kimse 
kalmazdi meskeninde, evinde) 

Xanî, Zîn ve SitîSitî’yi, yeni bir yil başlangici, bir kavuşma bayrami ve Kûrtlerde 
kadîm bir gelenek olarak kutlanan Nevruz şenliklerinde çikanr aşiklannm karşisma. 

Nevruz Şenligi, Olaylar ve Motifsel Anlatimlar: 

Biitiin halk, şehirlisi köylusii, genci yaşlisi, zengini fakiri her smiftan insan, 
Nevraz’u kutlamak için kirlara çikar. Daglar, bayirlar, ovalar baglar insanlarla do- 
lup taşar. Zîn’le Sitî erkek kiyafetiyle, herkesten sonra da olsa Bey’den izin alan 
Mem’le Tacdîn de kadm kiyafetleriyle katilirlar şenlige ve şehirde dolaşirken top 
gibi yerlerde yuvarlanan, sarhoş olup yalpalayan, aklim kaybedip kendinden geçen, 
raks eden, yaka yirtan, kimi suskun kimi feryat edip ah çeken insanlarla karşilaşirlar. 
Çok şaşirirlar ve karşilarma çikan Hizir’dan bu halin nedenini sorarlar. Hizir, “genç, 
yakişikli ama çok zalim iki şehleventin gamze kilici ve bakiş oklanyla insanlan 
öldûrdûgûnû” söyler onlara. Mem’le Tacdîn birdenbire yildizlar padişahi gûneş gibi 
parlamakta olan, o iki delikanliyi görûrler. Göriinûmleri, kiyafetleri birbirinin aym 
olan bu gençleri daha önce şehirde hiç görmemişlerdir. Melek siretli, peri suretli bu 
gûzelleri göriir görmez mecnuna dönûp akillanm kaybederler, dehşet içinde yere 
yuvarlamrlar. tki bûyûk melege benzeyen gûzeller, onlari görûp yanlarma yaklaşma- 
lanyla gûneşe benzeyen gûzellikleri karşismda can çekişen ava (sayd-i nîm-bismil) 
dönerler. 25 Bu ahularm gûzelligi kalplerini yumuşatir ve merhamete gelirler. Soyla- 
rmi soplanm bilmedikleri bu iki gûzel kiza aşik olurlar. Kendi yûzûkieriyle Mem’le 
Tacdîn’in yûzûklerini degiştirerek saraylarma dönerler. 

Evlerine gûçlûkle dönen Mem’le Tacdîn için, artik gece de aymdir gundûz de. 
Burada aym zamanda mevsimsel olarak geceyle gûndiiziin eşitlendigine de işaret 
edilmiştir: 

Roj û şev waqt. Subh û êvar 

Yeksan dinim ali wan biyekcar (14/70) 

(Hem giindiiz-gece, hem sabah-akşam/Bir biitiin olarak kendileri için hepten 
eşitti) 


25 “Nev-bismil” teşbihi, “bismil” şekilde Leyla’yla Mecnûn’un karşilaşmalari sahnesinde 
Nakam’in (ö. 1905) metninde da geçiyor ve burada paralel bir anlatim var: Besan-i murg-i 
bismil Leylî-i zar/Ururdi dest u pa naçar naçar// Besan-i murdegan Mecnûn-i nalan/ Diişûp 
toprakta kalnnşdi bî-can. Bkz. Agah Sirri Levent, a.g.e., 350. 




Ancak bir hafta sonra kendilerine gelirler (15/4-5) ve birbirlerinin parmaklarmda 
parlamakta olan yiizukleri görûrler. Mem’in pannagmdaki yakut taşli yûzûgûn ûstûn- 
de Zîn, Tacdîn’deki elmas taşli yûzûgûn ûstûnde Sitî yazilidir. Böylece kendilerini bu 
hale getirenler kimlermiş, anlarlar. Bu bölûmde öne çikan motifler, kilik degiştirme 
ve bayilma motifleridir. 

Kilik degiştirme ve baydma motifleri: 

Kimlikleri gizlemek, tanmmamak için kilik degiştirme ve aşiklann birbirlerini 
gördûkleri zaman bayilmalan pek çok hikayede görûlen motiflerdir. Mesnevilerde 
hikaye kahramanlan ayrihktan sonra tekrar karşilaştiklarmda kendilerinden geçerler, 
bayihrlar. Motiflerin bu bölûmdeki işlevi daha farkli ve birbiriyle ilintilidir. Mem’le 
Tacdîn’in kadin, Zîn’le Sitî’nin erkek kiyafetiyle şenliklere katilip birbirine aşik ol- 
malari ilk bakişta yadirganabilir. Bu, Xanî’nin metnin anlamma dikkat çekmek için 
kattigi oyunlardan biridir. Hem de bu yolla anlatiyi daha eglenceli bir hale sokmuştur. 
Kizlar dadilan Heyzebûn’a başlarmdan geçenleri anlattiklarmda şaşiran dadi da “hiç 
kizlarm kizlara mûşteri olmasi olur mu? diye soracaktir onlara. Xanî, konu sonlannda 
şu açiklamalan yapmiştir: 

Sirra dilî kir bi hev te’elluq 

Nûra ruxê wan bi hev te ’aşşuq 

Mekşufi terîqê aşînavî 

Rûhan qe nekirji hev cudayî 

Yekrengê sirfê ‘alema xeyb 

Zahir dikir ittîhadê la reyb (14/38-39) 

(Göniil sirlari birbirine baglandi, yiizlerindeki nurlar birbirine sevdalandi, 
aşinalikyolu keşfedildi, ruhlar kesinlikle ayrilik içine girmemişti.) 

Bu, ruhlarm birbirini tamyip sevmesi halidir. Sevgi onlan o kadar birbirine baglar, 
gûzellik onlan öylesine talepkar yapar ki dördû de hem bedenen hem ruhen bir olur- 
lar. “Hem talip hem matlup” olarak aşinahklari, çok eskilerden/ “kadîm” tamşikhktan 
(bezm-i elesten) gelmektedir. Bu Allah’m bir yazgisidir. Orada uyuşanlar burada da 
ûlfet ederler. (14/41-48) 

Özetlenerek verilen bu açiklamalar bir hadise dayanmaktadir. 26 
Xanî, eserin sonlarmda, zindanda ölûm döşeginde olan Mem’e de şu açiklama- 
lari yaptiracaktir: “Cemal aynasim kendisi var edip, kendini zûlûf ve ben okuyla 
gösteren; ten fenerini yaldizli hale getirip kendisini onun vasitasiyla bize gösteren 
O’dur.” (52/80-81) 


26 “Ruhlar nizam alnnş askerler gibi yaratilmişlardir. Kendi alemlerinde bedenlerden 
önce yaratilan bu ruhlardan daha o zaman birbirini sevenler diinyaya geldikten 
sonra da birbirini severler; o alemde birbirini sevmeyenler diinyada da birbirini 
sevmezler.” Hadise dikkati çeken Kadri Yîldmm olmuştur. Bkz., a.g.e., 89. dipnot, 
197. 





Yiiziik Degiştirme motifi: 

Yiiziik degiştirme motifi bazi mesnevilerde de vardir. Aşiklar birbirlerini yiiziik 
sayesinde bulurlar. Ancak yiiziiklerin buradaki işlevi çok daha farklidir. Mem’in 
parmagma takilan, geceyi çira gibi aydmlatan nar tanesi gibi yakut taşli yûziigûn, 
hikaye kurgusunda önemli bir rolû vardir. Yakut, bu edebiyatta sevgilinin dudagi için 
kullamlan bir istiaredir. Leb, yani dudak, tasavvufi bir temsildir ve aşigm fena olup 
beka bulma makamim ve ilahi sirlar hazinesi olan gönlû, kalbi temsil eder. Yûzûk, 
Mem’in kalbini etkileyen, onun degişimini saglayan, ona ruh veren tilsimh bir nes- 
ne gibi tahayyûl edilmiştir ve Mem’in kurban olarak seçilmişliginin, kaderinin bir 
simgesidir. Nitekim hikayenin açihmmda, Sitî’yle Tacdîn evlenecek ama Mem’le 
Zîn ayn dûşecektir. Çûnkû Zîn, yûzûgûn gerçek sahibi degil, o bir araci, ileticidir. 
Bu nedenle Mem, hakiki sevgilinin peşine diişecektir. 

Sitî’yte Tacdîn’in Evlilikleri ve Mem’le Zîn’in Ayrdiklari: 

Metinde, Tacdîn’le Sitî’nin yedi gûn yedi gece sûren evlilik törenleri ve bu bag- 
lamda anlatilan kiz isteme, gelin sûsleme, dûgûn, dûgûn ziyafeti, zifaf gibi gelenek ve 
görenekleri yansitan olaylar aynntih, canli ve renkli bir şekilde anlatilmiştir. Xanî’nin 
kendi gözlemlerine dayandigi izlenimini veren bu olay anlatimlan, hikayeyi gerçege 
taşiyan bir etki alam oluşturur. 

“Acaba şimdiki gibi hayatta mi kalacagiz, yoksa ölecekya da hasta mi olacagiz? 
Geceler bir şeylere gebedir ey dostlar, bakalim birbiri ardina neler doguracaklar! Şu 
matem ve sevinç birbirinin ikizidir (teweman); şu çarh vefelek de hepten amansizdir. 
Bazen aydinhgi bazen karanligi; bazen diigiinii bazen matemi gösterir. ” (22/31-34) 

Bey’in bu sözleri ayrihgm habercisi olur. Evlenme sirasmm kendisine gelme- 
sini bekleyen Mem’le Zîn, Bekir’in (Beko) tezvirati sonucu gelen yasakla Zîn’i 
göremez ve anlati burada dugûmlenir. Burada Bekir’den biraz sözetmek yerinde 
olacaktir. 

Lanetli Bekir/lblis (26): 

Sitî gibi Zîn’i de sevdigine vermeye gönûllû olan Bey’i bu işten caydiran, aynli- 
ga sebep olan Bekir, Bey’in kapicisi ve kahvecisidir. Fitneci, dedikoducu, mûnafik, 
aldatici, ugursuz ve aym zamanda korkak bir kişi olan Bekir’in nesebi de bilinme- 
mektedir. Ama Botan’h degildir. Botan halki ondan utanmaktadir. Huylan kadar 
yûzû de çirkin olan Bekir’e gûvenmemesi konusunda Tacdîn, Bey’i uyarmiş ama 
ondan “degirmenimiz onunla dönûyor” cevabi almiştir. Bey, Bekir’in karakterini 
bilmektedir. Evlilik sonucu Tacdîn’in Bey katmda gûcûnûn artacagi, Mem’le Zîn’in 
evlenmesiyle bu gûcûn pekişecegi ve Bekir’in pozisyonunun degişecegi ortadadir. 
Tacdîn’in kendi hakkmdaki dûşûncelerini sezen, bu yûzden ondan korkan, kiskançhk 
ve kin duyan Bekir, dûşmanmm daha gûçlû olmasmi engellemek için Bey’i şöyle 
kişkirtir: Tacdîn’le Mem, birleşerek Bey’e isyan edecektir. 







Bu çatişmada Tacdîn’in dostu olmanm dişmda Mem’in hiçbir dahli yoktur. 

Hikayede gûzelligi Zîn ve Sitî uzerinden anlatan Xanî, bu bölûmde kötûlûgû ama 
aslinda iyiligin anlaşilmasi için kötûlûgûn olmasi gereginden hareketle Iblis’i temsil 
eden Bekir’i devreye sokmuştur. 

Adem’e secde etmedigi için cennetten kovulan iblis, mutasavviflan meşgul eden 
bir konu olmuştur. Hallac, Senaî, gibi kimi mutasavviflar, Allah’m ezeli ve ebedi 
iradesi O’ndan başka hiçbir şeye tapilmamasmi buyurdugu için Şeytan’i mazur ve 
hatta hakli görmûşlerdir. 27 Resûl, aşagidaki alinti ûzerinden Xanî’nin bu görûşteki 
mutasavviflarm etkisinde kalarak benzer şeyleri tekrarladigmi söyler: 

“ Ey Ulu Ma ’hûd, Adem sana secde etmeden/Secde edilsin diye kihle yaptin onu sen. 
(...) Hiçhir suç işlemeyen zavalh Iblis’e gelince: Aslinda sen kendisine destek çiktin 
önce// O her giin sana ediyordu hinlerce itaat/ Bu konuda sen vermiştin ona gûç ve 
takat//Mabut olarak senden başkasina secde etmedi/ Onu sen kapindan kovdugun için 
lanetlendi (...) 2S 

Mûnacatm sonlanndan yapilan bu almtida, bulundugu yer ve konu baglami itiba- 
riyla şairin niyetini farkli okumamiz gerekmektedir. Şair bu bölûmde temsili hikayede 
anlatacagi konu ve kişilere gönderme yapmiş ve iblis rolûnu verecegi Bekir’e dikkat 
çekmek istemiştir. Resûl, Xanî’nin “iblis’in kötûlûk kaynagi ve gûnahm yaraticisi 
oldugu fikrini reddettigi, bilakis iyiligin de kötûlûgûn de yaraticisimn Allah olduguna 
inandigi (...)” görûşûndedir. 29 

Bu tartişmali bir konudur. “ Din hakkinda şûphesi olan insanlar için/ Dinden 
bahsederken delice tartişan için// Ne giizel mucizedir Kur ’an ve hadisler!/ Ne gu- 
zel açiklayicidir avetler ve sureler! (3/57-58) diyen Xanî’nin, iblis konusunda aşin 
yorumlara kaçacagim dûşiinmek sanmm dogru olmayacaktir. Xanî’nin niyeti Bekir 
araciligiyla iblis’e dikkat çekmektir. Hikayedeki rolû itibanyla Bekir, “diriliş gûnûne 
kadar yeryûzûnde, ihlasa ermemiş kullarm dişmda hepsini mutlaka azdirmaya” az- 
metmiş olan iblis’in rolûnû ûstlenmiştir. 30 Her şeyi bilip her şeyi gerçekleştirmesine 
ragmen Allah insanlara seçim yapma konusunda Xanî’nin de söyledigi gibi cûz’i 
irade vermiştir. 31 

Xanî, hikayenin sonunda Mem’le Zîn’in kabirlerinden onlan temsilen yûkselen 
serviyle çam ve aralanna giren dikenli igde agaciyla (56/7-8) insanlara, yeryûzûn- 
de Iblis’in, şeytanlarm görevini unutmaym, demiştir. Her şeyin ziddiyla bilinme- 
sinden hareketle Xanî’nin, Bekir’e ayirdigi bu bahsin başmda yeryûzû- gökyûzû, 


27 Annemarie Schimmel, a.g.e., 208-211 

28 Abntinm devami, Resul’un tartişma ve yorumlari için bkz. a.g.e., 259-214. 

29 Resûl, a.g.e., 263. 

30 iblis ve şeytanla ilgili pek çok ayet vardir. Konumuz baglaminda bkz. Kur ’an, Sad 
Sûresi: 38/79-85. 

31 irade-i cûz’iye ve bu konudaki ayetleri için bkz. Orhan Hançerlioglu, îslam înançlari 
Sözlûgu, Ankara: Remzi Kitabevi, 1984, 202-203. 








aydmhk-karanlik, soguk-sicak, yaş-kuru, zengin-fakir, bey-dilenci, aynhk-vuslat, 
öliim-hayat, cehennem-cennet gibi zitligi gösteren kavramlara yer verdigine de 
deginmiş olalim. 

b) AYRILIK VE MECNUNLAŞMA (26-43) 

Bu böliimde ayrilik ve yalmzhk durumu ve bunun aşiklar iizerinde yarattigi 
mhi ve fiziksel degişiklikler, haller anlatilmiştir. Xanî, Mem’le Zîn’in kesif yal- 
mzhgina dikkati çekmek için anlatismi iist iiste verdigi hal motifleri ve tasvirlerle 
stirdtirmiiştiir. içe döniişten dolayi duraganlaşan anlati, böliimiin sonlarmda yer 
alan olay motifleriyle tekrar hareketlenecektir. 

Tacdîn ve Sitî evlenip kendi kabuguna çekildikten sonra Mem’le Zîn artik 
onlarla eskisi gibi göriişemezler. Mem’le Zîn sadece birbirlerinden degil, kendile- 
rini teskin edebilecek, sikmtilanm, dertlerini paylaşabilecek dostlarmdan da ayri 
diişmiişlerdir. Her ikisinin de aynligm verdigi îstirapla fiziksel ve ruhsal yapilan 
bozulur. 

Zîn’deki fizikî ve ruhî degişiklikler/ aşiklik halleri: 

Çil roji nexwor ne xab Zînê 
Ser ranedibû ji ser girîne 
Xwûna dili bû xida û xwarin 
Hêstir bixwe şerbet u vexwarin 
Hemware biroj eger bi şev bû 
Wê hal ji firqetê her ev bû 
Rojan digirî bi şev dikir ah 
Ewreng geriya de’if ew mah (27/13-16) 

Aynlik derdiyle kirk giin yiyip içmeme, uyumama, gece giinduz aglama, ah 
etme şeklinde özetlenebilecek olan bu haller sonucu Zîn zayiflar: 

Bedra rûvê wê bûye hîlalek 
Tel ’et dinuma wekî xivalek 

(Dolunay gibiyûzii sanki olmuştu bir hilal/ Viicut olarakgörûnûmu ise sanki 
bir haval) (27/17 ) 32 

Arkadaşlarinm Zîn’i teselli etme çabalan: 

Zîn, eski canhhgmi ve coşkusunu kaybedince yaşitlan, arkadaşlan onun 
Sitî’den ayn diiştiigii için bu kadar çok iiziiliip agladigmi samrlar. Arkadaşlan, 
etkileyici giizelligini hatirlatarak onu tekrar hayata davet ederler. Ama edilen nasi- 
hatler onun kulagma girmez. 

32 Benzer ifade Nizamî’de de geçer: “Ayin on dördune benzeyen yuzu hilale döndti, servi 
boylu bir hayale benzedi.” Nizamî’de bu beyit, öltim döşegindeki Leyla için kullamlmiştir. 
Nizamî, a.g.e. , 227. 






Xanî, bu nasihatleri araciligiyla, klasik şiirin sevgili tasavvurunda kullandigi 
giizellik unsurlarmm hemen hepsini ve onlarm aşik iizerindeki etkilerinin bir liste- 
sini vermiş olur. Birkaç ömek: 

Min be ’di xeman ji qelbî rake 

Teşbîhê bi zulfê ber vi ba ke 

Çin çin bike tureê di şebreng 

Gul gul veke arîdê di gulreng (27/23-24) 

(Bundan sonra artik kalbinden gamlari at, ziilfim gibi onlan da riizgdrin öniine 
kat; Gece renkli saçlanm biikliim biikliim dalgalandu; giil renkli yanagmi giil giil 
açtir.) 

Me ’zun biki turreê di tarar 

Da hukmi bikin li şah u xwundikar 

Perdê ruj i ber gulan hilîne 

Bêsebriyê bulbulan bibine (27/36-37) 

(Göniil avcisi olan perçemlerine izin ver ki şahlara ve hûkumdarlara hiikmet- 
sinler; goncaya benzeyen dudaguu gûlûmset ki destan okuyan biilbiil nalan olsun.) 

Kalabahk içinde yaşanan yalmzhk, suskunluk, arkadaşlann tesellisiyle avuna- 
mama hali, Fuzûlî’de de vardir. 33 AncakXanî’de kendini kapip koyuverme durumu, 
yukarida verilen örneklerle de gösterilmeye çahşildigi gibi daha farkli ve daha uzun 
anlatilmiştir. Ayrica metin, yogun bir hayal ve anlam katmanma sahiptir. (27/19-45). 

Ruh halini anlatmada kullamlan motifler: 

Eski metinlerde, özellikle mesnevilerde benzerlik kurulan nesnelerle konuşma ve 
onlarm aracihgiyla ruhsal durumu yansitma, sikhkla başvurulan bir yöntem olmuştur. 
Bu böliimde sirdaş olarak Zîn’in gam, mum ve pervaneyle, Mem’in gönluyle, Dicle 
ve sabayla konuşmasi da bu turden hal bildiren motiflerdir. Bu motifler ayrica dört 
unsuru (anasir-i erbaa), yani su, hava, ateş ve topragi temsil eder. Mum, pervane 
ve sabayla konuşma Fuzûlî’de de vardir. 34 Aşagida ahntilanan ömeklerden de anla- 
şilacagi gibi Fuzûlî’nin etkisi en çok bu bölûmde ortaya çikmaktadir. Bu motifsel 
anlatimlara sirasiyla kisaca bakalim: 

Zîn’in gamla konuşmasi (28): 

“Ey nasipsizlerin arkadaşi, cefa çekenlerin feryadma ulaşan, dertlilerin hemder- 


33 Xanî’deki bu beyitlerin ilharn kaynagi Nizamî olabilir. Ayn bir motif olarak ele almasa 
da Nizamî, uzuntusiinu kimseye belli etmemek için gecelerini aglayarak geçiren Leyla’yi 
mum teşbihiyle şu şekilde anlatmiştir: “Mum gibi aci gûluşler içinde yaşiyordu. (...) Aynhk 
ateşinden öyle için için yamyordu ki, ne dumam çikiyot ; ne de işik veriyordu ” Nizamî, Leyla 
île Mecnun, Çev. Ali Nihat Tarlan, istanbul: 1990, 101. 

34 Karşilaştirmak için bkz. “Bu Leylî ahvalinden bir haberdûr ve Ma ’şûk-iaşik-pîşe etvarindan 
bir eserdir”, a.g.e., 206-210). 




di, gamhlarm sirdaşi, mahzunlarla aym gönûlde uyuyan, aziksizlar sofrasmda aym 
kadehi paylaşan!” Bu hitapla başlayan iç konuşmada Zîn, aşiklarm gam çekmeden 
“cemaf’e, “saliklerin” de “celaf’e ulaşamayacagmi söyler. Viran olmuş gönliinde 
gamdan başka arkadaşi kalmamiştir ve bu nedenle gönlu sevinç içindedir. (28/5-6,7). 

Ara sira Sitî’yle yaptigi konuşmalarda “sana mutluluk (Tacdîn), bana da gam 
(Mem) kismet edilmiş. Bu “takdir-i ezef’in bir cilvesidir. Gamlar Mem’in sûretine 
girdigi için gam ûstiine gam çekiyorum” der. Bu degişik, etkileyici hayali almtili- 
yorum: 

Xem çiinkû li sûretê Memê ne 

Lew xem ji mi r ali serxemê ne (29/10) 

Bu on beyitlik bölûmle Xanî, hikayedeki yönetici öznenin Bu “takdir-i ezel”/ 
Allah oldugunu açiklamiş olur. Zîn de Mem gibi seçilmişlerdendir. 

Mumla konuşma (30): 

Zîn, mumla birlikte sabahi etmekte ve içindeki ateşle mum gibi erimektedir. 
Ancak mumdan da bir teselli bulamaz. “Sende yanan fitil, bendeki ise rişte-i can/ 
can ipligidir. Sen geceden geceye yanarsm bense gece gûndiiz” gibi ifadelerle yamşi 
anlatan bu motif, Fuzûlî’nin yam sira pek çok mesnevide karşimiza çikar. Ancak 
Xanî, farkli imgeler yakalamayi bilmiştir: 

Derdê min û te ji vek biferq e 

Ew ferqi ji xerbê ta bi şerq e 

Maşriq tu yî agîrê te zahir 

Mexrib ez û batinê min agir (30/5) 

(Derdimle senin derdin arasinda fark vardir, aradaki bu fark Dogudan Batiya 
kadardir; Dogu sensin, ateşin açikça göriinmektedii; Bati ise benim, ateşim benim 
içimdedir.) 

Bu mukayesede ilk beyitteki “Dogu/Şark” ve “Bati/Garp” kelimeleri aralannda 
bûyûk bir fark oldugunu göstermek için söylenmiştir. ikinci beyitteki “Dogu/Maşrik” 
ve “Bati/Magrip” kelimeleri gûneşle baglantihdir. “Senin ateşin gûneş gibi açikça 
görûlûyor. Benim ateşim görûlmûyor çûnkû benim gûneşim içimde; ben gûneşin 
battigi yerim, Magrib”im. deniyor. Batmakta olan gûneşin kirmizi rengiyle bir alev 
topuna benzeyişi ve Zîn’in gönlû, Mem’in gûneş olaralc tasavvuru gibi çagnşimlan 35 

35 Xanî’deki bu beyitlerin ilham kaynagi Nizamî olabilir. Ayn bir motif olarak ele almasa 
da Nizamî, uzûntiisunu kimseye belli etmemek için gecelerini aglayarak geçiren Leyla’yi 
mum teşbihiyle şu şekilde anlatnnştir: “Mum gibi aci gultişler içindeyaşiyordu. (...) Aynlik 
ateşinden öyle için için yamyordu ki, ne dumani çikiyot; ne de işik veriyordu ’’ Nizamî, Leyla 
lle Mecnun. Çev. Ali Nihat Tarlan, îstanbul: 1990, 101. 





olan bu beyitte aynca giineş-ay temsili de vardir. 

Zîn’in pervaneyle konuşmasmda bu temsil daha açik ifade edilmiştir: 

Wê cism munewwera melekruh 
Beydaqemera muqabelet Yûh (31/11) 

(Bedeniparlamakta olan o melek ruhlu/ “Gûneş”in karşisindaki o “Ay” nurlu) 

Pervaneyle konuşma (31): 

Zîn’in kendini pervaneden iistiin gördiigii bu böliimde, Xanî’nin Fuzûlî’yi 
tanzîr ettigini/ona cevap verdigini söyleyebiliriz. 36 Aşagidaki tabloda söz ve anlam 
benzerligi, yakm söyleyişleri olan beyitler gösterilmeye çalişilmiştir: 


Fuzûlî 

Xanî 

K ’ey tair-i dşiyane-i aşk 

Ser-geşte-i db u ddne-i aşk (1268) 

K ’ey tairê aşiydnê firqet 

Wey bulbulê bositanê hîrqet (31/2) 

Sensen reh-i aşk içinde sddik 

Aşik amma tamam dşik (1268) 

Ey guccetê aşiqê di saib 

Vey mûbsilê miidde ‘ayê kazib (31/3) 

Bir görmege ydri can veriirsen 

Bir zevke iki cihdn veriirsen (1270) 

Hani sitem-i belaya dözmek 

Aşka diişûben cefdya dözmek (1280) 

Muşkil ki meniim kimi olup zar 

Mence ola sende şevk-i dîddr (1273) 

Bir şu ’leye sen nisdr ediip can 

Diişvdr gamun kilursen dsan (1276) 

Merdane dibaxşi canî erzan 

Heyfa ku bi mergiran î lerzan (31/4) 

Bêsebr î û bêsukûn û bêtab 

Lewra xwe dikî bi zûyîpirtab (31/7) 

Hoşdur taleb-i fendda hdliin 

Gûya ki fenddurur visdlûn (1271) 

Nawestî demek li ber hewayê 

Napuxte teleb dikîfenayê (31/5) 


iki metin arasmda göze çarpan en buyuk fark; Xanî’de Zîn’in, fena olma hevesiyle 
can veren pervaneye, “ham olanlarla olmayanlar arasmda bir fark oldugunu, pişmiş 
kişilerin hiçbir zaman yanmayacagim, yok olmayacagim” söyleyerek semender öme- 
gini verdigi ve bu yollaHz. ibrahim’e atifia/telmihte bulundugu beyitlerdir. (31/8-10) 
Tahkiyenin bu aşamasmda varilmak istenen nokta, Zîn’deki ruhsal degişimi gös- 
termektir. Bu motifler aracihgiyla Zîn’in artik kesif bir yalmzhk içinde oldugu, gam 
ateşiyle yandigi ve gönlûnû biitûnûyle ele geçiren Mem’in hayaliyle yaşadigi anla- 
tilmiş olur. Karanhk, Zîn’in ruhsal durumunun bir özetidir. 

Mem’deki flzikî ve ruhî degişiklikler (32): 

Ayagi bagli Zîn, Leyla gibi gam köşelerinde inzivaya çekilirken, Mem de tipki 


36 Fuzûlî, “Leylînin pervaneye keşf-i razidir”, a.g.e.,214-216. (1267-88. beyitler) Fuzûlî’yle 
söyleyiş benzerligi “felekten şikayet” konusunda da ortaya çikmaktadir. 










Mecnûn gibi bir yerde karar edemeyip, insanlardan, şehirden kaçmayi yeglemiş- 
tir. Mem’in mecnunlaşacagi haberi bölum başhgiyla açiklanmiştir: “Mecnûniya 
Memêye ji işqa Leylayî Wamiqiya wive ji derdê ‘Ezrayê) ” 

Xanî, konuya “hasret” kavramiyla girer. Mem, sevgilisini görme arzusu yuzun- 
den çildirmiştir: 

Mem jîji xiyalê rûyê dildar 

Ye ’ni ku ji arizûyê dîdar 

Bû dînekî dilpezîrê sewda 

Mecnûnekî bênezîrê şeyda (32/1-2) 

(Mem de sevgilisininyûzûniin hayalinden/ Yani onu görmenin şiddetli isteginden; 
Deli bir göniil ehli olup sevdaya tutuldu/Benzeri olmayan deli bir Macnûn oldu.) 

Bu beyitlerde geçen “sevda, şeyda, aklm gitmesi, dehşet, vahşet, teşne-leb”, 
mecnunluk halinin anlatnmnda sikhkla kullamlan kelimelerdir. 

Xanî yine kaderin rolûne yer vererek Tacdîn visal, Mem’e uzanan el ise melaldir, 
der. (32/10) Mem, yakm dostu Tacdîn’le bile sohbet edip rahatlayamaz, ûlfet kura- 
maz bir hale gelir. ister istemez şehirden çikarak uzaklara gider ve Kûr/Dicle’yi dert 
ortagi edinir. 

Mem’in Cizre/Kûr/ Derin Nehri/Dicle’yle konuşmasi: 

Klasik edebiyatta klişeleşmiş bir benzetmelik olarak su, temizligi ve safligiyla 
aşigm gönliinû, canini, ruhunu gösterir. Kivrilarak akişlanyla, coşkulanyla îrmaklar 
sevgilisini arayan aşiklara benzetilmişlerdir. Mem kendi ruhuyla benzerlik kurdugu 
Dicle’ye giderek ona neden böyle sabirsiz, kararsiz, Cizre karşismda başi dönmûş 
bir şekilde aktigmi sorar. Mem, bir sevgili olarak Cizre’yi kucagma almişken onun 
siikûn bulmayan ruhunu anlayamaz. “Eger ben aglayip inlesem ya da ölsem yeridir, 
gönûl derdim dennam olmayan bir derttir, asil Dicle olan benim” der, özetle. 

Dicle, metnin anlam katmanmi zenginleştiren bir motiftir. Realist bir cografyanm 
unsuru ve bu cografyaya baghhgm bir ifadesi olarak seçilmesinin yam sira, eger 
aşm bir yorum sayilmazsa Dicle, Hallac-i Mansur’un kûllerinin içine kanştigi bir 
nehirdir de. 

Saba ile konuşma: 

Mem, daha sonra gönûl gamim saba rûzganna açar ve ondan sevgilisinin kapisma 
halini arzeden bir mektup/arzuhal götûrmesini ve gelirken onun kapismm topragm- 
dan “tutiya’Vsûrme getirmesini ister. Bu iki kelime “tutiya” ve özellikle sevgiliyle 
aşiklar arasmda haber taşiyan “saba”, şairlerin sik kullandigi göstergelerdir. 

Sabanm gidecegi saadet kapisi arştadir. Zîn siradan bir uzun boylu gûzel degil, 
“Sidretû’n-nihaye”dir (Son Smir Agaci). “Sidre” tasavvufi anlamiyla Allah’i tam- 
mada beşer aklmin ve akilla kazamlan bilginin son duragidir. Saba, Cebrail’in daha 


ötesine geçemedigi, geçerse yanacagi eşige gidecek 37 ve Mem’in simsiyah gözbebegi 
sayfasma göniil kamyla yazdigi hasret risalesini ulaştiracaktir: 

Ev name ku xwûnê dil mîdad e 

Ev sefhe ku merdumek sewad e (34/10) 

(Miirekkebi gönûl kani olan şu ndmeyi/Simsiyah gözbebegi olan şu sahifevi) 

Gözbebeginin iistune kirmizi miirekkeple yazi yazmak, kan aglamanm ötesinde 
göziin kanla örtiilmesi, Mem’in göziiniin Zîn’in hayalinden başka her şeye kapali 
olmasi demektir. Kan, maddedir. Kan aglamak maddeden/masivadan armmaya işa- 
rettir. Bu beyit Mem’in aşkta ilerleyişini, ilahi tecelliye nail olma aşamasma geldigini 
gösterir. Çiinkii Mem bu mektupta Zîn’i “matla-i nûr-i Zulcelal”, “menba-i Kevser-i 
zûlal”, “manzar u mazhar-i ilah”, yani, Allah’m nurunun doguş yeri, Kevser suyunun 
kaynagi ve Allahm nurunun tecelli ettigi bir ayna olaralc gönnûş, ve ona “kiblegahnn” 
diye seslemniştir: (34/13-15) 

Bêjê ji me ra ku padişahim 

Benden ana sövle kiblegahim (34/13) 

Namazda yönelinmesi gereken istikametin Kabe oldugu malumdur. Burada 
Zîn’in bulundugu yer, kutsal bir mekan, Kabe olarak tasavvur edilmiştir. Bu tasav- 
vur hikayenin sonlarmda da ortaya çikar. Mem, zindanda kendisini gönneye gelen 
Zîn’in etrafmda Kabe’yi tavaf eder gibi iki kez döner ve ona “Sen bir kiblegahsm” 
(52/48) diye hitap eder. Burada açik olarak söylemek gerekir ki Zîn artik Mem’in 
göziinde biitiin bir kainattir. 

Mem’in gönliiyle konuşmasi (35) : 

Mem, henuz ilahi tecelli gerçekleşmeden, cam yari yolda, beden zindanmda tek 
başma birakarak arzularmm (“heva”) peşine takilan gönlûne seslenir ve sûrete kapil- 
digi için onu azarlar. Oysa peşine takildigi saç, ben, kaş gibi gûzellik unsurlan birer 
tuzaktir. Onu bu yoldan caydirmak için çok dil döker. 

Xanî, Mem’in nefsiyle mûcadelesini bir iç konuşmayla verir. Bu konuşmada 
Mem’in söz geçiremedigi gönlûne söyledigi şu sözler önemlidir: “Sen Zat’m numu- 
nesisin; Ayine-i sûret-i sifatsm. (35/15) . “Men aref’ sirrma vakif ol. (35/20) Eger 
maksat canansa, sevgilin canmda sakhdir.” 

Tasavvufta göniil, sirlar hazinesi, Allahm nazar ettigi mahal, ilahi kemalatm ve 
cemalin en gûzel tecelli ettigi yerdir. 38 Ama Xanî’nin burada söyledigi gibi, can 
çirasi yanmadan gizli sirrm mahiyeti ortaya çikmayacaktir. (35/12) 39 Mem’in Zîn’e 


37 Kelimeyle ilgili ayrmtilar için bkz. Yildinm, a.g.e., 136. dipnot, s.283. 

3 8 Uludag, a.g. e ., 140 

39 Bu bölumde geçen kavram ve mecazlarla ilgili açiklamalar için bkz. Yildirim, a.g.e., 288- 
92’reki dipnotlar. 




karşi hissettigi bu beşeri/mecazi aşktan hakikiye yöneliş, göniildeki degişim, özetle 
şu şekilde ifade edilmiştir: 

“Mem, vefasizhkla, kaypakhkla, sahtekarhkla suçladigi gönliinii bu işten vaz- 
geçirmek için o kadar dil döktii ki sonunda göniil çaresiz kalip ona acidi. O anda, 
“siiveyda”nm hararetinden dumanlar oluştu ve yiikseldi. Gönliinden duman ve si- 
yahlik kalkti ve başmdaki akli/dimagi karartti. (...) Sen samrdm ki yerden bir bulut 
kalkti, gökyiizûne yukselerek orada toplandi. O bulut, içinin en derin yerlerinden, 
her iki gözden (kalpten göze) kanli yaşlar yagdirirdi. 40 Cigerinden taşan dert seli 
omuzlanna kadar yûkseldi. O kadar gözyaşi döktû ki sahra bostan oldu, îrmagm 
kenarlarmdaki sögût agaçlan yeşeriverdi, sahil gûl bahçesine döndû.”(35/36-45) 
Mem, bu ani fiziki ve ruhî degişim sonucu hastalamp tam 40 gûn kendin- 
den habersiz bir şekilde nehrin kenarmda kalir. Kalbin idrak merkezi sûveydanm 
harekete geçmesi, yani ilahi feyzin gelişiyle başlayan vecd/coşkunluk hali, baharla 
birlikte uyanan tabiat tasviriyle anlatilmiştir. 41 

Topragm îsmmasiyla yûkselen buharlaşma, bulutlar, şiddetli yagmurlarla coşan 
Aras, Gur, Dicle, Firat ve Ceyhun nehirleri ve onlarm taşkmhgiyla tekrar hayat bulan 
bir tabiat manzarasi. Xanî, aym zamanda yaşadigi cografyanm da bir panoramasmi 
çizmiştir. Mecnunlaşmanm bu son evresinde ûç olay anlatilmiştir: Beyin avlanmaya 
gitmesi, Mem’le Zîn’in bahçede karşilaşmalari, Avdan dönûş, Tacdîn’in evini yak- 
masi, Beyin Mern’le Zîn’in aşlcmdan haberdar oluşu, Mem’in Beyle satranç oynayip 
yenilmesi ve zindana atilişi (36-45) 

Mem’le Zîn’in karşilaşmalan, tasvirler ve motifler (36-37): 

“Mir Zeyneddin’in av ve avlanmaya gitmesi/Mem ve Zîn’in pranga ve zinci- 
rinden kurtulmasi” (36) başligi, metnin duraganhktan çikacagmm habercisi olur. 
Olay anlatimma geçmeden önce girizgah olarak, hem zamanm hem de hikaye kah- 
ramanlannm degişimini göstermek ûzere yaz mevsimi ve bahçe (Mirlerin bahçesi) 
tasvirleri yapilmiştir. 

Yaz Tasviri: 

Metinde mevsim bildirilmemekle birlikte (“gûzel bir mevsim, gûzel bir gûndii” 
36/2) tasvirler îşikli, parlak bir yaz gûnûnû gösterir: 

“Tabiat, bu gûzel mevsimde Allah’m kudretinin bir eseri olarak cennete dön- 


40 Bkz. Kur'an, Nur Suresi: 24/43. “Görmez misin ki Allah bir takim bulutlari (çikanp) 
suriiyor; sonra onlari bir araya getirip ûst uste yigiyor. Işte görûyorsun ki bunlar arasindan 
yagmur çikiyor. O, gökten, oradaki daglardan (daglar bûyûklûgûndeki bulutlardan) dolu 
indirir. Artik onu diledigine isabet ettirir, dilediginden de onu uzak tutar. (bu bulutlarin) 
şimşeginin panltisi nedeniyle gözleri abr.” 

41 Mem’in gözyaşiyla sulamp hayat bulan bu “sahra topragi” ûzerine kim bilir kaç şair kalem 
oynatmiştir. Samrim konumuza en uygun dûşeni Bakî’nin şu beyti olmali: 

“Giryan o Leylîveş n’ola sahraya salsa Bakî’yi/ Mecnûn’un ab-i çeşmine hak-i beyaban teşnedûr” 



mûştu. Her bir dag, Musa’nm Tur’u gibi îlahi tecellinin nuruyla îşildiyordu. Her 
çayirda, Musa’nm ejderha gibi kivnlip alcan mucizevi asasi görûlûyordu. Her bir agaç 
Allah’m nurunun bir şulesiydi. Her bir gûl Tur’un ateşi gibi çok parlak, nurdan bir 
meşale; seher vakti öten her bir kuş, birbirinin nedimi olan tuti ve kumru Kelimullah; 
her bir hurma agaci “enelhak” diyen Tur agaci gibiydi.” (36/2-12) 

Kismen özetlenerek verilen bu yakici yaz tasviri, ayetlere yapilan atiflar 42 , Mem’in 
cemali ve celali sifatlara mazhar oldugunu gösterir. Tabiat adeta Musa peygamberin 
tecelligahma dönmûştûr; canli cansiz bûtûn varhklarda Allah’m nuru yansimakta- 
dir. Mem’in kalbinde yansiyan bu tabiat aynasmi nefis karanhgmdan kurtulmanm 
habercisi olarak okumak mûmkiindûr. 

Mirlerin bahçesi (37) : 

irem bahçesiyle kiyaslanan Mir Zeyneddin’in uçsuz bucaksiz bahçesi bir cen- 
net tasviriyle anlatilmiştir. Bahçedeki her agaç ve kuş, sanki cennetin bir sarayi ve 
hurisidir. Burada alcan îrmak/irmaklar cennetin koruyucu melegi Ridvan’m ellerin, 
ayaklarm ve yûzlerin yikanmasi için sebil ettigi Kevser’dir: 

Baxek we hebû Emîr Zevnedîn 
Bexê Iremê diçû bi mizgîn 
Her dewhe ji wî û her tuyûrek 
Yek qesirji cennetê û hûrek 
Bo şûştinê dest û pê û çavan 
Kewser kiribû sebîlê Ridwan (37/1-3) 

“Makam-i Sidre”ye ulaşmiş serviler, bir melege benzeyen tezerv/sûlûnler, boy- 
lan birbirine eş olan şimşir ve çmar agaçlan, çeşitli tatli meyveler, bu bahçedeki 
bûtûn varhklar, Mem’le Zîn’i yansitir: 43 
Teşbîhê Memê dilê senewber 
Sad pare ji işqê qeddê-i ‘ar ’er 
Narinc û turuncê şubhê Zînê 
Zer bûyîji ‘illeta evîne (37/5-6) 

(Çam agacimn gönlii Mem ’inki gibiydi, ardiçin boyu aşktan yiizparçaydi; narenç 
ve turunçlari Zîn gibi aşk derdinden saranp solmuşlardi.) 


42 Metinde Hz. Musa ile ilgili Kur’an’a yapilan atiflar için bkz. A’raf: 7/142-44; Taha 20/17- 
21; Kasas: 28/29-31. Aynca tefsirleri de içeren geniş bilgi için bkz. Yildinm, a.g.e., 294-95. 

43 Bu tasvir Yusuf ve Zuleyha mesnevilerindeki Ziileyha’nm duvarlarindan mefruşatina kadar 
her yerde kendisiyle Yusuf peygamberi bir arada gösteren tasvirlerin bulundugu köşkti 
çagriştirir. Hz. Yusuf bu köşkten ismetini koruyarak Ztileyha’nm elinden kaçip kurtulacak 
ama zindana atilacaktir. “Narenc ve turunç” kelimeleri ise ister istemez akla Misirli kadinlarm 
Yusuf’u gördtikleri zaman turunç yerine parmaklarim dogramalan salmesini akla getiriyor. 




Bu biiyiik bahçenin ortasi, pek çok fasildan oluşan bir kitabm özeti gibidir: 

Sahna rezî mucmela kîtabek 

Her qit’e û fasle faslû babek (37/11) 

Bu ifade, cenneti anlatan bir yazma eserin ortasmda bulunan ve konuyu nakşe- 
den bir minyatiirii çagnştirir. 44 Xanî aynca bu bahçenin iist kismim, bir miineccimin 
diizenledigi takvimin, giimiiş suyuyla (sîmab) cetvellenmiş, bölûmlere ayrilmiş ilk 
sayfasma benzetir. Bahçenin çiçekleri de, cetvellerin etrafmdaki/içindeki, her biri 
kendine göre ahkam kesen, bahtm karasmi akmi bildiren yeşil ve siyah renkli hat- 
lar gibidir. (37/12-15) (Sayilan çiçeklerden reyhan ve sumbul; reyhanî ve sûmbûlî 
hatlara işaret eder). 

Xanî’nin dilsel işaretlerine bakarak bu cennete benzeyen bahçenin ortasmm, Adn 
cennetinin yeryûzûndeki yansimasi oldugunu söyleyebiliriz. Sözlûk anlamiyla “de- 
vamli ikamet edilen yer, bir şeyin merkezi ve ortasi, bir cevher ve madenin ash yata- 
gi” anlamma gelen “adn”, Tevrat’ta Hz. Adem’in yaratildiktan sonra içine konuldugu 
bahçenin adidir. Burada dört kola aynlan bir nehrin aktigi, çam ve çmar agaçlarmm, 
meyvesi tatli bitkilerin bulundugu anlatihr. Kur’an’da içinde gûzel meskenlerin, 
tahtlarm, altm ve incilerle sûslenmiş ince ipekten yeşil elbiselerin, tûrlû yiyeceklerin, 
gözleri başkasim gönneyecck kadar eşlerine bagli hûrilerin bulundugu ebedi yurt 
olarak tasvir edilir. Tefsirlerde ise Adn’m, arşm altmda, diger cennetlerin ortasmda 
ve en yûksek mevkide bir şehir veya saray oldugu, içinde “tesnîm” ve “selsebil” 
pmarlarmm aktigi zikredilir. 45 Nitekim metnin sonunda Mem, heniiz Adn cennetine 
gitmediklerini ama bu fani meskeni zina yapmadan terk edecekleri için nikahlarmm 
bu cennette kiyilacagmi, buranm Allah’a kavuşma yeri, aşiklara has ayn bir cennet 
oldugunu, bu cenneti temenni ettiklerini söyleyecek ve dualan kabul edilerek Arş’a 
yûkselecektir. (52/84-96) 

Şimdi tasavvufi işaretler taşiyan konu başhgma bakalim: Dastanê bostanê 
cennetnîşan ê mirdn/Ku bûye “mecmeu ’l-bahreyn ”a işqa herdu dilfikaran/Metleu ’n- 
neyyîreyn”a şewqa husna herdu gul’îzaran (37) Anlami şu şekilde aktarabiliriz: 
“Gönlû yarali Mem’le Zîn’in iki aşk deryasi gibi birleştikleri (Mecmau’l-bahreyn), 
o iki gûl yanakhnm gûzelliginin şevki ay ve gûneş gibi dogup parlamaga başladigi 
(Matlau’n-neyyîreyn) Mirlerin cennete benzeyen bahçesinin destam.” 

Mecmau’l-bahreyn tasavvufta Ka’be kavseyn makami; ilahi isimlerin ve kevnî 
hakikatlerin birleştigi yer olmasi itibariyle cem’u’l-vûcûd makami; maddi ve ma- 


44 kitabin özetiydi o bahçenin ortasi ” ifadesi önceki beyitler baglannnda ele alindiginda, 
yazma eserlerdeki konunun bir çeşit görsel özeti gibi olan minyatiirlu sayfalan çagnştiriyor. 
Ortadaki bir havuz (Kevser) sayfanm alt yaninda, buyiik bir ihtimalle kapiyi açmakta 
olan kanatli bir insan figiirii (Ridvan), agaçlar çiçekler vs. Bu böliim, yapilan açik atiflarla 
Rahman Sûresi’nin temsili anlatimi gibidir. Sûre sayisina göre (55. Sûre) ortada yer alir. 

45 Bkz. “Adn” maddesi, Diyanet Vakfi lslam Ansiklopedisi, istanbul: 1988, 390-91 



nevi alem kalpte birleştigi için, kalbi gösterir. 4S Ay ve gûneşin bir araya gelmelerine 
“içtima” 47 denir ki ay bu safhada hilal olarak görunur. Yildizlann birbirleriyle olan 
mesafelerine göre ugurlu ya da ugursuzluklari haber veren mûneccimin bu metin- 
de yer almasi konu başligmda geçen “neyyîreyn” kelimesiyle baglantilidir. Aşkm 
gamiyla gûnden gûne eriyen Zîn, ancak hilal haline geldiginde dualari kabul olmuş 
ve Mem’i görebilmiştir. Ancak o zaman bahçe kapisi açilmiş ve Mem içeri girebil- 
miştir. Ama bu bir tuzaktir. Mem, herkesin avlanmaya gittigi bir gûnde kendisi de 
bir av olmakla birlikte onu yaralayan vahşet ahusunu görmek için geldigi Mirlerin 
bahçesinde avlanacaktir. Gelenegin motifleşmiş anlatimiyla gönûl kuşu, sevgilinin 
didanni temsil eden gûzellik bahçesinde zûlûflerin agma dûşecektir. Kaderin/mûnec- 
cimin biçtigi ak ve kara mukadderat bu bahçede yaşanacak; Mem’le Zîn, bu bahçede 
birbirlerine kavuşacaklar, Mir Mem’e burada “şah mat’’ diyecektir. Bu bahçe sadece 
Mir Zeynettin’in degil “Mirlerin bahçesi”dir ve hikayesi ayn bir yaziyi gerekli kil- 
maktadir. 

Zîn ve bahçe: 

Zîn, Bey’in Botan’daki bûtiin erkeklerle birlikte ava gitmesini firsat bilip, 
hizmetkarlardan kurtulup yalmz kalmak ve kendine bir dert ortagi bulmak umuduyla 
kimseye görûnmeden bahçeye çikar. Bahti karganm rengi gibi kara olan bûlbûlûn bu 
bahçede oldugunu duymuştur. Dert ortagi ve hal ehli olaralc ondan derdinin dermanmi 
sormak ister. 48 

Zîn bahçeye çiktigi zaman sadece bûlbûlû, gûlû, lalesi, goncasi, agaçlan, yap- 
raklan, taşi ve mermeriyle her varligm kendisiyle hemdert oldugunu görûr. Hepsi 
onun için ûzûlmektedirler. Zîn ve bahçe birbiriye bûtûnleşmiştir. (38/7-31) Onlarla 
hemhal ve hemdert olur. 

Xanî, bu bahçe tasvirini kmlmiş ayna imgesi ûzerinden inşa etmiştir. Zîn, her 
bir parçada aym sûreti, kendi sûretini görmektedir aslmda. Her birinde yansiyan 
sadece aşktir. Aşagidaki motif araciligiyla gösterilmeye çalişilacagi gibi, Xanî, aşkm 
tecellisini mecazlara da yansitmiştir. Sevgiliyi gösteren mecazlar da aşigi göstermeye 


46 Uludag, a.g.e., 321. 

47 “işte, göz kamaştigi, ay tutuldugu, guneşle ay bir araya getirildigi zaman” Kur ’an, Kiyame 
Suresi: 75/ 7-9. 

48 Ayriliktan sonra bir bahar gunu karşilaşma” motifi butun Leyla ve Mecnûn metinlerinde 
vardir. Farkli işlevine karşinMem û Zîn ’de bu tasvirin en çok Nizamî’nin metniyle benzerlik 
taşidigina işaret edelim. Nizamî’de Leyla, bir sene suren ayriliktan sonra sevgilisinin 
bir eserini bulmak, gönlûnû biraz ferahlatmak ve “sarhoş bûlbûle derdini açmak, eski 
îstiraplanm tazelemek” için bahçeye çikar. Nizamî’deki “sarhoş bûlbûl” Xanî’de, fiziki ve 
ruhi nitelikleriyle Zîn’in tam bir temsili olarak ve yaygin bir temsille anlatilmiştir. (38/9- 
15). Burada bahti nedeniyle kargaya benzetilen bûlbûl ile Nizamî’deki karga (“Mecnûn’un 
Karga ile konuşmasi”) arasinda bir irtibat kurulabilir. Karşilaştirmak için bkz. Nizamî, 
a.g.e., 135-36. 




başlamiştir. 


Zîn’in san giillerle konuşmasi: 

Bahçeye göz gezdiren Zîn konuşmak için kendisine en çok benzettigi san gulleri 
seçer. Onlan kendi gibi san, zayif gamli, muzdarip ve sararmiş, hasta, dertli, hazin, 
sinesi parçalanmiş (sîne-çak), zelîl, nasipsiz göriir. Onlann da sevgiliden ayn kaldik- 
larini, bûlbiillerin kirmizi gullerle meşgul oldugunu duşiinur. (38/32-38) 

Gelenegin sevgiliyi gösteren gûlû, burada aşilchk sifati olaralc san gûle dömnûştûr. 
Bu durum klasik şiirin kabullerini kiran bir yenilik olarak görûlebilir. “Ne biilbiilûn 
sesi, ne de kirmizi gûlûn rengi onunla yanşabilirdi” (38/30) ömegindeki kryaslama- 
da kullamlan gûlle btilbtiliin ikisi de birer aşiktir. Xanî, daha sonra gûl ve btilbûlû 
Mem’in teşbihi için de kullanacaktir: “Hoş renkli ve latif rnidir kirmizi gûl gibi?/ 
Yoksa ciliz ve zayif midir ki biilbiil gibi?” (45/38) Xanî, temsiller arasmdaki farki 
ya kaldirmiş ya da silikleştirmiştir. Çûnkû “aşk, aşik, maşuk, hepsi O” diyecegi bir 
sona dogru götûrmektedir bizi. 

Aym bahçenin Mem’deki yansimalan ise farklidir. Bahçedeki çiçeklerin hiçbiri 
Zîn’le boy ölçûşemez. Dûnyanm her yerinde bulunan gûller için feryad eden bûlbûlû 
kmar. Oysa Zîn, Anka gibi ulaşilmaz ve perde arkasmdadir. Ona “huri ya da melek, 
bir maşukun benzerleri varsa, onlar hiçbir derdin dermam olamazlar. Ama bir tane 
olup da eşi benzeri yoksa Zîn ve Anka gibi ulaşilmaz, perdeliyse sabir ya da ölûm 
dişmda bir çare yoktur” der. (29/26-29 Mem’in dûnya gûzellikleriyle ilişkisini kestigi 
bu ifadelerle anlatilmiş olur. 

Zîn’in, Mem’in abasimn altina girmesi (40): 

Aşk hikayelerinin hepsinde aşiklarm baharda karşilaşmalari ve bazilarmda az 
bazilarmda ayrmti bir şekilde sevişmeleri çeşitli teşbih mecazlarla anlatilmiştir. Xanî 
de elinden geleni esirgemeyenlerdendir. Bahçede karşilaşan aşiklar sevişirler. Hemen 
bûtûn Leyla ve Mecnun metinlerinde oldugu gibi bu sevişme şehvetten aridir, Xanî 
bunu “serbest davramşlardan korunmuşlardi”, “kemeri aşmadilar”, “necasetten, pis- 
likten uzaktilar” şeklinde belirtir. (39/57, 59, 61). 49 

Bu bölûmde işlevi açismdan önemli olan olaylardan biri de, avdan dönen Mir’in 
sesini duyan Zîn’in Mem’in abasinm altma saklanmasidir. “Aba altma girme” öz- 
ne-nesne, ben-sen ikiliginin “berzah” payi dişmda ortadan kalkişim, butûnleşmeyi 
gösteren bir temsildir. Bir vûcuda iki can olmak şeklinde de açiklanan bu temsil, 
Nizami’den ve onu takiben bazi ufak degişikliklerle diger şairlerce de kullamlan 

49 Nizamî, “Bir aşkki temizlikbakimindan îlahidir, o aşkin şehvetle ilgisi olamaz (...) şehvete 
dayanan aşk uzun siinnez” şeklinde açiklamiştir. Nizamî ve diger şairlerin ifadeleri için bkz. 
Agah Sirri Levent, Arap, Fars ve Tiirk Edebiyatlarinda Leyla ve Mecnun Hikayesi, Ankara: 
Tûrk Tarih Kurumu, 1959. 




“kabuk-iç” motifmin 50 farkli bir versiyonudur. Xanî bu temsili başlibaşma bir konu 
haline getirmiş ve bu baglamda; sir saklama, Mem’in sekr/sarhoşlulc hali, Mem’i zor 
durumdan kurtarmak için Tacdînle Sitî’nin evlerini ateşe verişleri ve bu vesileyle 
gerçek dostlugun anlatilmasi gibi hal ve olay motifleriyle anlatiyi genişletmiştir. 
Xanî, konu başmda (sakiye hitapta) kendisinin de “bezm-i elest sarhoşu” oldugunu 
belirterek hikaye kahramanlanyla özdeşleştirmiş ve bu motife dikkat çekmiştir: 

Zîna hewesa dilê hewayê 

Min dabite nave xwe ‘ebayê 

(Sevdali gönliin hevesi olan Zîn ’i alayim/Ve onu abanun içinde saklavayim ” 
(40/12) 

Bu motifle “Al-i Aba” arasmda baglanti kurmak da mûmkundur. 51 

Zîn’in şahmeran miihreli iki saç örgiisii: 

Dîtin du kezîji mişkê Tatar 

Manendê du ser bi muhre şehmar 

Gerdayî di paşila Memê da 

Mem mavî di heybet û xemê da (41/4-5) 

(Gördii iki saç örgiisii Tatar miskinden/ Şahmaran boncuklu iki başi cinsinden 
// Mem ’in koynunda o iki örgu dolanmişti/Mem korku ve keder içinde kalmişti) 

Hikayede bu motifin işlevi, Zîn’in örgûlû saçlanm Tacdîn’e göstererek yardim 
istemesiyle baglantihdir. Xanî, şahmeran motifini Bey için de kullanarak, öldûrûcû 
zehir ve miihiir sahibi olmalan itibanyla hiikûmdarlarm soyca şahmerana dayan- 
diklanm, akilli insanlarm yilandan sakmacaklanm söyler. (12/35-37) 

Saç, kesreti temsil eder. Şekil, renk ve öldurûcu özelliginin yam sira insana ver- 
digi korkuyla da yilana benzetilir. Hazineyi bekleyen yilanlar gibi Zîn’in saçlarm 
bedene dolanmasi, Mem’in gönlûnûn hazine oldugunu ve aynca Mem’in henûz kes- 
retten, sûretten kurtulmadigmi, kabz (sikmti) halini gösterir. Yilan gibi saçlar can 
kuşunu tehdit etmektedir. Mem’in içinde bulundugu duruma Necatî Bey’in (ö. 1509) 
şu beyti iyi bir ömek teşkil eder: 


50 Nizami’de Mecnun çöldedolaşirkenbiryerde ikisinin isimleriniyanyanayazilmiş oldugunu 
görerek Leyla adini kazir ve “ikimize bir nişan yetişir” der. Niçin onun adini kazidin da 
kendi adini biraktin” dedikleri zaman da “benim iç olmam, onun kabuk olmasi dogru degil, 
ben kabuk olmaliyim o iç” diye cevap verir. Emir Hûsrev’de “du magz ber yeki pust” iki 
tane, birkabuga sigdi, şeklindedir.” Bkz. Levent, a.g.e. ,19, 39 ve diger şairler. 

51 Ahzab sûresinin tefsirinde Peygamber’in, Hz. Ali’yi, Fatima’yi, Hasan ve Hûseyin’i abasinm 
altina alip bunlarin, Ehl-i Beyt oldugunu bildirerek onlardan her tûrlû pisligin, kötûlûgûn 
giderilmesini, tertemiz kilmmalanm Tanri’dan diledikleri anlatilir ki bu mûnasebetle 
kendileri de dahil olmak ûzere bu beş kişiye, aba altina alinanlar anlaminda Al-i Aba-Ehl-i 
Kisa” dendigi konusunda bkz. Abdûlbaki Gölpinarli, Tasavvuf’tan Dilimize Geçen Deyimler 
ve Atasözleri, Ankara: inkilap ve Aka, 1977, 3-4 





Sarilip çikti diraht-i ömriime mar-i ecel 

Aşivan-i tendeyatur bûlbul-i can bî-haber (Necatî) 

Bu tablonun bir de mevsimsel bir döntişe işaret eden mitolojik bir arka plam 
vardir. 52 

Satranç Oyunu (43): 

Mem, Bey’in bahçesine izinsiz olarak girdigi için kabahatlidir. Zîn’le beraber 
olduklarmi kimse görmemiştir ama gtineşin balçikla sivanamayacagi gibi aşklan 
kisa zamanda ortaya çikar ve halkm diline dtişerler. Habis, fitneci, Iblis Bekir, “bu 
haber namusa aykiri bir şeydir” diyerek durumu Bey’e iletmekte gecikmez. Bey’e, 
“göntil dilegi şartmi söyleme” kaydiyla Mem’le satranç oynamasmi onu yenerek 
sirrim ortaya çikarmasim ve layik gördtigti siyaseti uygulamasim söyler. 53 (42/20-32) 
Alinan karar tizerine ertesi gtin oynanacak oyun için hazirhk yapilir. 

Xanî, konuya sabah tasviriyle başlar: “Dogan ve batan yildizlann serdan gtineşin 
dogu yöntinden dogdugunda ay ve askerleri olan yildizlarla yeşil zemin tizerinde 
satranç oynadi; gtineş o piyonlari îşigiyla söndtirtip mat etti; hepsi onun îşigmda 
gizlendi.”(43/l-4). Karanhkla aydinligin arasmda geçen bu mticadelede gtineş galip 
gelmiş ve sabah olmuştur. O halde oyun sonunda Mem’in selamete erecegini gibi 
bir beklentimiz olabilir. 

Önce Mem’i agirlayan Bey, sira satranç ve tavla (nerd) oyununa geldiginde “bu- 
gtin cenk ve harbimiz var seninle” der. Oyuna otururlar. Mem usta bir oyuncu oldu- 
gunu ispat eder. Şans da ondan yanadir çtinkti dtişeş atar. Ûç oyunu da alip Bey ve 
akil hocasi Bekir’i mat eder. Bunun tizerine Bekir bir hileye başvurur. Kural böyle 
diyip Mem’le Bey’in yerlerini degiştirir. Mem böylece oyunu köşktin penceresinden 
seyreden Zîn’i karşismda bulur. Gözlerini ondan alamaz. îradesini kaybeder. Fili, 
veziri ve atlan bedavadan verip piyonlari ahr ve alti oyunun altismda da yenilir. 

Mem’in kaderi böylece belirlenmiş olur. “Mat” yani “öldti” kelimesinden de an- 
laşilacagi gibi Mem, Dtinya satrancmda yenilip ölecektir. Piyonlari, atlan, filleri ve 
veziri, yani Tacdîn, Çeko, Arif ve belki btittin Botan halki; Mem’i koruyamadiklan, 
onu zindandan çikaramadiklari, Bekir’in hilesine aldandiklan ve Bey’in söyledikle- 
rine inandiklan için, onlar da bu savaşi kaybetmişlerdir. 54 

52 Metnin gökyuzuyle ilgili mitolojik ögeleri için ayn bir çalişmaya ihtiyaç vardir. Bu motifle 
vucudu yilan sarili, gögsunde aslan başli bulunan tanri figurler arasinda benzerlik vardir. 
Figiir resimleri için bkz. David Ulansey, Mitras, Gizlerin Kökeni, AntikDunyada Kozmoloji 
ve Din, Çev. Hiisnu Ovacik, îstanbul: Arkeoloji ve Sanat, 1989, 19, 41, 59, 139, 141, 142. 

53 Siyaset” ve “siyaset etmek” burada cezalandinnak, özellikle idam cezasi vermek anlaminda 
kullamlnnştir. 

54 46. Böliimde Mem’i zindandan kurtannak için çatişmadan başka çarelerinin kalmadigmi 
diişiinen Tacdîn ve kardeşleri hazirlik yaparlar. Takip eden böliim (47) yine karanlikla 
aydinligin savaşim temsil eden sabah tasviriyle başlar. “Giineş bir siivari gibi siyah atlan 
tavlada birakip boz atlara biner ve eline ateşten giirziinii, sari îşik saçan kilicim ahr. Diinya 



Bu mesnevide de ortaya çiktigi gibi satranç oyunu, savaşi temsil eden bir simge- 
dir. Titus Burckhard, satranç tahtasmm, ilahi guçlerin “eylem alam” olarak tasarlan- 
miş olan bir varoluşu simgelediginin ispatlanmiş oldugunu söyler. Beyaz ve siyah 
kareler aydmhgi ve karanhgi simgeleyen ordulardir. Satranç tahtasmda gerçekleşen 
savaş, “tanrilar”la “titanlar”, “melekler”le “şeytanlar”arasmda geçer. Burckhard, Hz. 
Muhammed’in bir hadisine göre bu savaşi, bir ilke adma dövuşen iki diinyevi orduyu 
(“kuçiik cihad”) ve insandaki ruhun karanhkla yaptigi savaşi (“biiyiik cihad”) temsil 
ettigini söyler ve burada aynntisma giremeyecegim mitsel geçmişiyle satranç tahtasi 
için kozmik miikemmelligi temsil eden 64 karesi ile tapmak ya da kutsal şehirlerin 
ikonografik şemalari arasmdaki baglantiya dikkat çeker. 55 

Bu bilgiler îşigmda Xanî’nin; “bahçenin orta yeri”, “miineccimin çizdigi takvim” 
ve “satranç oyunuyla “Mirler’in Bahçesi”ni ve dolayisiyla Cizre’yi kutsal bir merkez, 
kutsal bir şehir imgesiyle ele aldigim söyleyebiliriz. Nitekim yazinm devammda ve- 
rilen ahntida da görulecegi gibi Xanî burayi bir merkez olarak anar; Mem’in ruhunu 
bu merkezden göge yiikseltir. (50/69, 52/96) 

Mem’in böyle bir bahçede oynadigi satranç oyununun tasavvufi yorumunda ise 
Mem’in mat oluşu, öliimûnun degil ölûmsûzlûgûnun habercisidir. Iyi bir oyuncu olan 
Mem, Bekir’in tuzagi yûzûnden (yer degiştirme) zindana diişecektir. Ama bu tuzak 
aslinda kaderin iradesine boyun egişin, Ilahi kudretin, hakiki sevgilinin sevdigine 
gösterdigi teveccuhun, kesretten vahdete geçişinin bir ifadesidir. 56 

III) SONUÇ BÖLÛMÛ (Hakke’l yakîn) 

Mem için zindan, tutsakhktan kurtuluş ve aydmlanma makami olacaktir. “Bu 
dûnya imansiz kafirlerin cennetidir” (44/24) diyerek ona sirtim dönen Mem, nefis 
terbiyesini tamamlayarak “ölmeden önce ölme” (44/45), “fena” ve “beka” makam- 
larma bu zindanda ulaşacaktir. 57 


onun heybetinden sararir. Daglarm zirvesi onun kiliciyla parçalanir.” Bu iki böliimûn sanatsal 
analizi için bkz. Pervîz Cihanî, “Mem û Zîn’de Edebi Temsil”, Uluslar arasi Ehmedê Xanî 
Sempozyumu (30-31 Mayis 2008), Diyarbakir: Diyarbakir Bûyûkşehir Belediyesi, 2008, 
123-25. 

55 Titus Burckhard’in 11. yûzyildan kalma bir el yazmasindan alinan “Aziz Sever’in Vahyi” 
adli bir minyatûrdeki kutsal Kudûs tasviriyle Hind inancindaki “Vaikuntha Cenneti” 
çiziminin benzerligi ve satranç simgeciligiyle ilgili geniş bilgi için bkz. "Kudûs-û Şarîf 
ve Vaikuntha cenneti” ve “Satranç Simgeciligi”, Aklin Aynasi, Geleneksel Bilim ve Kutsal 
Uzerine Denemeler, istanbul: insan Yayinlan, 157-164; 113-117. 

56 Schimmel, vahdet ve kesret paradoksuna işaret eden imgeler arasinda satranç taşlarinm ve 
ulu satranç oyuncusu olarak Allah imgesinin iran’da yaygin olarak kullamldigim, sufilerin 
satranç ve nerd (en umutsuz pozisyonda şeşdar, “alti kapisi” denen bir çeşit tavladir) 
oyununda, yaratilan dûnyanm “alti duvan” arasinda hapsedilenleri ima etmek için bu imgeyi 
kullandiklanm ve Camî’nin şiirinde sik sik bu imgenin yer aldigim söyler. Bkz. Annemarie 
Schimmel, Islamin Mistik Boyutlari, tstanbul: Kabalci, 302-303. 

57 Bu son bölûm için bkz. Remazan Alan, a.g m., 193-198.; Resûl, “Xanî ve tasawuf’, a.g.e., 




Zîn’in Sitî, dayeleri Heyzebun ve nedimeleriyle birlikte Mem’i ziyarete gitme- 
leri, bu bölûmun önemli olaylarmdan biridir. Ziyaretin amaci, Bey’in evlilige izin 
verdigini, dûgiin hazirhklan yaptigmi söylemektir. Ziyaretçiler sevinç içinde, artik 
ayriligin sona erdigini, sonunda şans ve talihin yûzlerine gûldûgûnû çeşitli teşbihlerle 
anlatirlar Mem’e. 

Bey’in evlilige izin verme konusu da Bekir’in bir hilesidir aslinda. Mem, Zîn’in 
yûzûnû görûnce dayanamayacak ve bu karşilaşma Mem’in ölûmûne sebep olacaktir. 
Ama Mem, iradesini Allah’m iradesinde yok edip kemale, velilik makamma ulaştigi 
ve gerçegi görebildigi için bu tuzaga duşmez ve onlara Mem “biz öyle bir padişah- 
lar padişahmm huzuruna gittik ki bizim için hatalan ve gûnahlari bagişlayan, bizi 
gayb aleminde evlendirip, şûphesiz bir emirle ebediligi veren O’dur” cevabim verir. 
(52/78-79,83) Mem’le Zîn’in Ridvan cennetinde kendileri için dûgûn hazirligi yaptiran 
Tanri’dan tek bir dilekleri kahniştir: “O’na kavuşma yeri olan Adn cennetine gitmek.” 58 
(52/88, 91-92) Mem’in dilegi kabul olur ve önûnde kapdar açdir. (S2/88-92) 59 

Schimmel, “dogaûstû gerçekliklerin akdsal olmayan farkli keşif derecelerinin 
başmdan beri bûtûn mutasavviflarca benimsendigini” ve “Allah katmdan gelen ve 
Allah’la olan hikmet anlamim taşiyan ve Allah’m rahmetiyle arife bahşedilen “ilm-i 
ledûn”u normal bilgiden ayirdigi” bilgisini verir. 60 Bu bilgiler, Xanî’nin yukanda 
çizdigi Mem portresiyle örtûşmektedir. Mem, artik ilahi sirlara, kişiye özgû mahrem 
bilgilere yani “ilm-i ledûn”a sahip bir veli olarak dönûş yolculuguna hazirdir. 

Xanî, Mem’i şu sözlerle ugurlar: 

Teyrê ku qefes li ber vebûyî 
Ew rengi firî wekî nebûyî 
Destê xwe ji qeydê gil kişandin 
Çengê di dilê xwe raweşandin 
Şehbaz ji qeydê merkeza Ferş 
Perwezi kir û gîhîşte Zi ’l- ‘Erş (52/94-96) 

(Konuldugu kafesi öniinde açilinca o kuş/ Öyle bir uçup gitti ki sanki hiç vok- 
muş//Ellerini toprak kaydindan artik çekiverdi/Göniil kanatlarini çirpa çirpayiik- 

313-354. 

58 “Onlarin Rablari katindaki miikafatlan, zemininden îrmaklar akan, içinde devamli olarak 
kalacaklan Adn cennetleridir. Allah kendilerinden hoşnut olmuş, onlar da Allah’tan hoşnut 
olmuşlardir. Bu söylenenler hep Rabbinden korkan içindir.” Kur’an, Beyyine Sûresi: 98/8; 
“(...) îşte arinanlarin mukafati budur.” Taha Sûresi: 20/76. 

59 Kapilarla kastedilen 9 felegin kapilaridir. Mutasawiflar bunu dokuz kapi/dokuz sifat olarak 
açiklarlar. Bunlar: emmare, levvame, mûlheme, mutmaine, raziye, marziyye, kamile (safiye) 
ile ruh ve sir. Ahmet Ögke, Vahib-i Ûmmî ’den Niyazî-i Misrî ’ye Tiirk TasawufDûşûncesinde 
MetaforikAnlatim, Van: Ahenk, 2005, 220. 

60 Schimmel, a.g.e., 208.; “ilm-i ledûn”le ilgili benzer bilgiler için bkz. Sûleyman Uludag, 
a.g.e., 246. 



seldi//Şahin, dûnya merkezi kaydindan kurtuldu/Arş Sahibi’ne dogru uçarak ona 
kavuştu) 61 

Hikayenin bu son bölûmû sadece tasavvufi açidan degil, Xanî’nin yöneticiler 
hakkmdaki duşunce ve eleştirilerini yansitmasi bakimmdan da dikkat çekicidir: 

Ez naçime hezreta tu mîran 
Ez nabime bendeê esîran 
Ev mîr û wezîriva mecazî 
Ev şe ’bede û xeyalibazi 
Bilcumle betal û bêbeqa ne 
Bêaqîbet in hemîfena ne 
Mîrê ku mirin hebit ne mîr e 
Me ’zûlî hebit ewî esîr e (52/74-77) 

(Ben hiçbir beyin huzuruna da varmam/Kendileri esir olan kişilere köle olmam// 
Şu mecazi beylik ve şu mecezi vezirlik/Şu diizenbazlik ve hayal ûriinû sihirlik//Hepsi 
de fanidir ve hepsi hiikiimsiizdiir/ 

Hepsi sonuçsuzdur ve hepsi ölûmlûdûr// Ölûmlû olan bir bev gerçek bey degil- 
dir/ Bir bev azledilebilivorsa o artik bir esirdir) 

Mem’in gözunde artik gerçek mîr olan Allah karşismda ölûmlû dûnya mirleriyle 
vezirlerinin bir hûkmû kalmarmştir. Bu ifadeler, Mem’in geldigi makam itibariyla 
anlatiya uygun dûşer. Ama Zeyneddin’le birlikte belli belirsiz Tacdîn’i de hedef 
alinan şu sözler dikkat çekicidir: “Kendileri esir olan kişilere köle olmam ”, Bir bev 
azledilebilivorsa o artik bir esirdir. ” 

Diinya mirleriyle miilkûn gerçek sahibi Allah arasmdaki karşitlik şöyle sûrdii- 
rûlmûştûr: 

Ew mîrê hekîm e Zulcelal e 

Bî’ezl û texeyyur û zewal e 

Tezwici kirin di ‘alema xevb 

Teb ’îdi kirin bi emrê lareyb (52/82-83) 

(O bilge bir Mîr 'dir, ululuk (Zûlcelal) sahibidir, azledilmez, degişmez ve ölmez- 
dir//Bizi “gayb aleminde ” o Mîr evlendirdi, bize şûphesiz bir emirle ebediligi verdi.) 

Xanî, kendi zamam beylerini de bu vesilesiyle eleştirerek artik mîrligin bir tûr 
aşik oyununa döndûgûnû söylemiştir. 62 
Ev mîr û wezîriya cîhanî 
Ev begmekizîriya zemanî (49/30) 

(Diinyayla ilgili bu mirlik ve vezirlik/Zamammizin oyunu bu mîr-kizîrlik) 


61 “Kul, toprak perdesinden kurtulmadikça arzuladigi makama ulaşamaz.” Resûl, Xanî’nin 
Kaşani’ye ait olan bu tasviri yinelendigini belirtir. Resûl, a.g.e., 326. 

62 “Mîr-Kizir” oyunu için Kadri Yildirim şu açiklamayi yapmiştir: Kûrtler arasinda eskiden 
yaygin bir şekilde kullamlan ve bir tûr aşik oyunu olan bu oyunda aşigin delikli yûzû “mîr”, 
sirt kismi ise vezir anlaminda “kizîr” olarak kabul edilir. Bkz. a.g.e., 353, dipnot, 183. 




Son olaylar: 

Mem’le Zîn’in ölûmuyle ilgili olaylar çok ayrmtili bir şekilde anlatilmiştir. Kisaca 
özetlenecek olursa: Tacdîn, Mem’in ölûmû karşismda ûzûntûsûnden deliye dömnûş 
ve bir tesadûf eseri yoluna çikan Bekir’i öldûrmûş, kahrmdan adeta ejderleşerek önû- 
ne kim çikarsa ortadan kaldirmak istemiş, zaptedilemez bir hale gelmiştir. Bu durum 
karşismda mecburen Bey’e haber verilmiş ve zincire vurulmuştur. Cenazenin kalktigi 
sirada kiyametin koptugunu duyan Tacdîn, zincirlerini kirip, kale kapismi sökerek 
Mem’in naaşma dogru koşmuş ve tabutunu başinm ustûnde taşnmştir. Her smiftan 
her yaştan Botan halki tipki Nevruzdaki gibi sokaklara dûşmûş; bu kez agitlar yaka- 
rak, ah edip aglayarak, siyahlara bûriinmûş kara askeri kitalari 63 gibi yûrûmûşlerdir. 
Zîn ise Zûhre yildizi gibi saza eşlik edip cenazeye dogru raksederek 64 gitmiştir.(53) 
“Aşk celladmm şehidi, zulûmle öldûrûlen adaletsizlik kurbam” (55/1) Mem, işte bu 
şekilde defnedilir. Defin sonrasi Mem’in başucuna oturan Zîn, ona şöyle seslenir: 
“Ey beden ve ruh mulkunun sahibi olan! Ben bahçeyim sen bu bahçede bahçivan” 
(55/18). Xanî burada Zîn’in gûzelligini bahçe tasviriyle anlatir. Zîn bu gûzelligi ta- 
rumar etme niyetindedir ama Mem’in serzenişte bulunacagmi dûşûnûp bu fikrinden 
vazgeçer. “Hakk’m emanetini teslim edip bu sûs ve gûzellikle sana kavuşayim” 
diyerek Mem’in mezari kucaklar ve ruhunu teslim eder. “O iki inciyi, o gûneş ve 
ayi aym burcun içerisine yerleştiririler. Mîr, Mem’e seslenir: A1 sana yar!. Naaşdan 
ûç seda gelir: Merhaba” (55/51-54) 

Hikaye Mem, Zîn, Beko ve Tacdî’nin cennetteki durumunu bildiren şeyhin 
anlatisiyla sonlamr. Ilahi aşkm zaferiyle biten bu hikayede sonuç olarak ortada, ne 
seven ne sevilen ne de ralcip kalir. 

SONUÇ: 

Mem û Zîn, hakiki gûzelligi ve bu gûzellige duyulan aşki konu edinen temsili 
hikayeler içinde en çok Leyla ve Mecnûn’a benzeyen bir eserdir. Ancak ruh halle- 
rinin anlatimmda kullamlan bazi motifler ve söyleyişteki benzerlikler baknmndan 
Mem û Zîn daha çok Fuzuli’nin metniyle baglantihdir. Melez bir dilde yazilmiş olan 
her iki metnin Arapça ve Farsçadan giren kelime ve terkipleri arasmda da bir irtibat 
görulur. Admi hiç zikretmemekle birlikte Ehmedê Xanî’nin kendini Fuzûlî’ye yakm 
hissettigini söyleyebiliriz. Yaşadigi bölgelerdeki siyasi olaylar, savaşlar itibanyla bu 
iki bûyuk şairin aym kaderi paylaştiklari söylenebilir. Akkoyunlulardan Safavilere 
ve Osmanlilara hakimiyeti durmadan el degiştiren Bagdat’ta, Fuzûlî’nin hamilik 
arayişi Xanî’yi etkilemiş midir; eserini Kûrt kavimlerine ithaf etmesinde bir rol oy- 


63 Yîldirim, bu askeri ifadenin Selahaddin Eyyûbî ordusu bunyesinde yer alan bazi kitalar için 

kullamldigi bilgisini verir., a.g.e., 382, 210. dipnot. 

Bu motif, Leyla ve Mecnûn mesnevilerinde de vardir. Mecnun Leyla’nm tabutunu gazel 
söyleyerek, oynayarak mezara kadar takip eder. Ilk kez Emir Hûsrevi’de geçmiş olmali. 
Bkz. Levent, a.g.e., 40. 


64 





namiş midir bilemeyiz ama “sebeb-i nazm”da, giiçlû bir hûkumdarm himayesinde 
yaşamiş olan Nizami’ye cevap niteligindeki söylemleriyle Fuzûlî’yle aym safta yer 
aldigi görûlûyor. 

Tasavvufi katmam açismdan Mem û Zîn, vahdet-i vûcûd nazariyesini anlatan 
temsili bir hikayedir ve ruhlarm varlik alemine inişlerinden sonra bezm-i elestte ver- 
dikleri sözû hatirlayarak tekrar asli vatanlarma dönûşlerinin hikayesidir. Tasavvufa 
göre yaratihşm sebebi, “kuntû kenzen mahfiyyen” (gizli bir hazineydim bilinmek 
istedim, bu yûzden alemi yarattim) kutsi hadisine dayamr. Yine bir başka kutsi hadise 
göre Allah kendi görûntûsûnû kulunun ruh aynasmda; mahabbetini de onun kalbinde 
görûlmesi için yarattigmi söylemiştir. ilk tasavvufi akimlardan başlamak iizere bu 
tûrden hadisler ve “Allah’m, insam çamurdan yaratip ona kendi ruhunu ûfledigini” 
bildirdigi 65 yaratihşla ilgili ayetlerin yorumlarmda sikhkla kullamlan imgelerden biri 
de “ayna” olmuştur. Bu mesnevide de gökleri ve yeryûzûyle, gizli ya da açik içindeki 
bûtûn yaratilmişlariyla varlik alemi birer aynadir ve bu aynalarda yansiyan sadece 
“Ffûsn-i Mutlak’hn gûzelligidir. Allah bu varlik aynasmi kendi gûzelligini görmek ve 
göstermek için yaratmiştir ve yaratihşm nedeni kendi gûzelligine duydugu aşktir. Bu 
hikmetin simm idrak edecek olan kalp/gönûldûr. Mem’in gönlû de aşkm rehberligin- 
de sûretten geçip hakikat, marifet bilgisiyle donandiktan, kendini tamdiktan sonra, 
görenin de görûlenin de sadece Allah oldugu bir ayna olmuş ve bu idrakle görevini 
tamamlayarak emaneti yerine ulaştirmak için asli vatanma dönmuştûr. 

Mem û Zîn başmdan sonuna kadar bu tasavvufi esaslar ûzerinden yazilmiştir. 
Çogu mesnevilerden farkli olarak mesnevisini bir bûtûn olarak tasarlayan Xanî, he- 
men ikinci beyitten başlamak ûzere giriş bölûmûnde; Tevhid, Mûnacaat ve Naat’le 
eserinin fikri yapisim, ontolojik görûşlerini vermiştir. Tevhid ve Mûnacat’ta, Allah’m 
hakiki sevgili, gûzellik ve sevgiliye ihtiyaci olmayan aşik oldugu, varlik alemini nasil 
ve kimin için yarattigi ve bûtûn hûkmûn ve kaderin O’nun elinde oldugu; Naat’te ise 
Ffz. Muhammed’in kişiliginde seven-sevilen ilişkisi anlatilmiştir. Bu giriş bölûmû 
aynca hikayede kullamlacak çogu temsilleri, mecazlan vererek temsili hikayeyi 
nasil okumamiz gerektigi konusunda yol göstermesi bakimmdan önemlidir. Asil 
konudan sonraki bölûmlerde (58) Xanî mutasavvif bir şair olarak hem kendinden, 
hem de eseriyle ilgili bilgiler vermiştir. Kendisinin de ilahi aşk sarhoşu oldugunu 
ve (Mem gibi) bu aşkla dönûştûgûnû ima eden Xanî, bir ayna gibi Allah’i gösteren 
aşkm gûzelligini ortaya koymak ve aşkm mûkemmelligini kamtlamak için bu eseri 
yazdigmi söylemiştir. Mesnevinin sonu kalemiyle girdigi nukteli diyalogla biter. 
Sonuç itibanyla, bûtûn bu hikayeyi ûstûnlûk iddiasiyla, kûstahça, haddini aşarak 
yazan, Mani gibi ressamhga kalkişan kalem degil, onu tutan el, yani Xanî’dir. Oysa 
onun hali tutsak kaleminki gibidir. O da sadece bir memurdur. Xanî bunlari Sakinin 
sundugu mey/ aşk yûzûnden yazmiştir. Ffattm asil sahibi Allah’tir. 


65 Varlik alemininyaradilişiyla ilgili Kur’an’da pek çok ayet vardir. "Ruh ufleme”yle ilgili ayet 
için bkz. Secde Sûresi: 32/9. 






Bu açiklamalarla hikayenin öznesinin Allah oldugunu açikça söylenmiş olur. 
Botan halkma kadar geniş bir kadroya sahip olan bu hikayede Tacdîn, Bekir ve 
rolleri önem taşir. 

Xanî, diger aşk mesnevilerinden çok farkli olarak rol dagihmmi birbirine “karşit- 
lik”, “farkhhk” ve TacdînTe Bekir’in rolii itibanyla “çatişma” iizerinden yapmiştir. 
Giizellik ve giizellige duyulan aşkm yam sira dostluk ve diişmanhk kavramlanm 
konu edinen Xanî, Tacdîn ve Sitî çiftiyle hem mecazi aşkla hakiki aşk arasmdaki 
farki daha belirgin bir hale getirmiş hem de onlarm aracihgiyla dostluk konusunu 
anlatmiştir. Ama TacdînTe Mem arasmda bir fark yaratarak onu mecazda birakmiştir. 
Tacdîn iyi bir dost oldugunu göstermiştir ama dostu, iyi bir savaşçi, cesur bir kişi 
olmasma, arkasmda Arif ve Çeko gibi yigitler olmasma ragmen, ne Mem’in zindana 
diişmesini engelleyebilmiş ne de kurtulmasmi saglayabilmiştir. ilkinde Bey’in hiik- 
miine boyun egmiş, ikincisinde Bekir’in akil hocaligmi bilmelerine ragmen gaflete 
diişiip Bey’in söziine aldanmiştir. Ve bu yiizden kusurludur. 

Mecaz aleminin karanhk yiizii ise iblis’i temsil eden Bekir’le işbirligi için- 
deki Bey aracihgiyla gösterilmiştir. Rolii itibanyla diinya miri Zeyneddin, gerçek 
mîr olan Allah’m karşismda yer alir. Iblis’in kandirdiklanndan biri olarak yeri ce- 
heimemdir. Metnin başmda Halid b.Velid’e dayanan soyu, muktedir bir yönetici, 
yigit, cömert, dindar ve varlikb kişiligiyle tamtilan Zeyneddin’in iyi bir hukiimdarda 
olmasi gereken başlica niteliginden; adil bir yönetici oldugundan hiç sözedilmemiş- 
tir. Onun ne kadar dirayetsiz, adaletsiz ve zalim bir hukumdar oldugunu sonradan 
anlaşihr. 

iyilikle kötûliigûn ayirt edilmesi, insanlarm cûz’î de olsa kendilerine verilen ira- 
deyi nasil kullanacaklarim anlamak için, onlan smama göreviyle cennetten kovulan 
Iblis karakteriyle Bekir’in de hikayedeki rolu önemlidir. Metinle ilgili degerlendir- 
melerde Bekir, aşiklarm öltimûne, Tacdîn’in elinin kana bulanmasma sebep oldugu 
için fitne ve fesadm, kötûlûgûn temsilcisi olarak görûlmûştûr. Bu tammlama mecazi 
aşk açismdan dogrudur. Bekir engelleyicidir. Ama ilahi aşk açismdan Bekir’in rolû 
degişir. Aşiklann ilahi aşka ulaşmalan Bekir’in sayesinde olmuştur. Xanî, Zîn’e şu 
açiklamayi yaptirarak durumu izah etmiştir: “Görûnûşte bize muhalefet etti ama 
gerçekte bu muvafakatti. Eger aramiza engel olarak girmeseydi aşkimiz batil ve zail 
olacakti.” (54/13-15) Zîn bu nedenle Tacdîn tarafmdan öldûrûlen Bekir’i şehit saymiş 
ve kabirlerinin ayakucuna gömiilmesini istemiştir. (54/18-21) 

Kurguyu oluşturan temel unsurlardan biri de kader inancidir. Mem’in akibeti, 
kadim inamşlara göre, gezegen ve yildizlann konumlarma göre kaderin belirlendigi, 
kismetlerin dagitildigi Nevruz’da parmagma takilan yûzûkle belirlenir. Mem’in ka- 
deri/seçilmişligi o gûn belli olmuştur. Yûzûk, biçilmiş kaderinin mesajidir. Takdir-i 
kaza, satranç oyununda da ortaya çikar. Mem, kötû bir oyuncu oldugu için ya da 
Bekir’in hilesi yûzûnden degil, Allah’m iradesiyle yenik dûşmûştûr ve “ölmeden 
önce ölme” makamma ulaşmasi için Hz. Yusuf makamma gönderilmiştir. Bu sonuç, 






“önce Allah kulu sever, sonra kul Allah’i” mistik göruşiine ve “Allah kimi hidaye- 
te erdirirse, dogru yolu bulan odur” ayetine uygun duşmektedir. 66 Allah’m ezelden 
ebede kadar sonsuzlugu kapsayan bilgisi (îlm-i ilahi) ve bu bilginin uygulamaya 
konulmasi (irade-i ilahîyye), kader ve kaza konusu 67 mesnevide önemli bir yer tutar. 
Bu konuda şairin “cebriyecilere” mi, yoksa eş’arîlere ya da başka göriişlere mi yakm 
oldugunu saptamaya çalişmak yerine mesnevide bu konuya neden yer verdiginin 
peşine diişmek daha dogru olacaktir kanaatindeyim. Aynca Xanî, “ciiz’î irade”den de 
bahsetmiştir. Bu konu, hikayedeki Tacdîn, Bekir ve Bey’in rolleriyle baglantibdir ve 
saninm lconuyu bu baglamda ele almakXanî’nin, “Zîn ve Mem bahanesiyle anlatmalc 
istedigi dertlerini” (7/36) ve gerçekleşmeyen özleminin nedenini de izah etmektedir. 
Bu bakimdan Mem û Zîn aym zamanda dtinya ahvalini gösteren bir aynadir. 

Hikaye kahramanlarmm haller ve makamlara göre geçirdigi degişim ve döniişii- 
miiniin anlatildigi bu hikayenin kadrosuna onlan temsil eden giineş-ay, giil-biilbiil, 
şem-pervane gibi motifleri de dahil etmek gerekir. Bu duram, Xanî’nin edebiyata 
getirdigi bir yeniliktir. Mem û Zîn' de, tasawufi inanç sisteminin ve edebî gelenegin 
aşk konusunda kullandigi biitiin kavram, teşbih ve istiare, imge ve simgelerini, mo- 
tiflerini görmek miimkiindiir. Xanî, bunlan gözden geçirip tasnif ederek ve yenilikler 
katarak kullanmiştir. Metnin zengin, çagrişimh sanatsal dili, iizerinde durulmasi 
gereken başbbaşma bir konudur. 

Bu yazida daha çok tasavvufi katmam iizerinden yapilan metrn analizinde de orta- 
ya çiktigi gibi Mem û Zîn, aym zamanda islam kozmolojisinin prensipleri iizerinden 
inşa edilmiş bir metindir. Hikayede olaylar, kutsal bir mekan gibi tasvir edilen Cizre 
merkezinden arşa, Mem’in zindana atilmasmdan sonra ulaşacagi makam itibanyla 
mekansizhk mekanma; yani kozmos-ötesine taşar. Kiiçiik alemle (alem-i sagîr) birlikte 
biiyiilc alemi (alem-i kebîr)/kainati lconu edinen mekansal anlatimm yam sira yeniden 
doguşu anlatan devresel zaman anlayişi kurgunun diger ayagmi oluşturur ve buna 
bagli olarak metinde lcozmik unsurlar, astrolojik terminoloji çok ön plana çikar. Xanî, 
tahkiyeyi, hem tasavvufun hal ve makamlar sirasma hem de devresel zaman anlayişina 
göre böliimlendirmiştir. Hikayede olaylar yeni bir hayatm başlangici olan Nevruz’la 
başlar, giineşin yaz dönencesinden kiş dönencesine geçişiyle tamamlamr. Ara konularin 
anlatimi bile aylara, hatta giinlere göre bir sira takibiyle verilmiştir. Mem û Zîn, öliimii 
ve yeniden dirilişi anlatan mitolojik arka plamyla da ele abnmasi gereken bir eserdir. 

Sonuç itibanyla Mem û Zîn 'm, klasik edebiyatta örnegine az rastlanan katmanb 
kurgusal yapisiyla orijinal ve iddiali bir eser oldugunu, anlatida fark yaratmasmi bilen 
usta bir şair olarak Ehmedê Xanî’nin “naznn bayragim yiikselttigini” söyleyebilirim. 


66 Ayetin devami şöyledir: “Kimi de şaşirtirsa, işte asil ziyana ugrayanlar onlardir” Kur ’an, 
A’raf Sûresi: 7/178. Benzer ifade En’am sûresinde de vardir: “Allah diledigini yoldan 
çikanr, diledigini dogra yolda tutar” Kur ’an, En’am Sûresi: 6/39. 

Geniş bilgi işin bkz. Orhan Hançerlioglu, “Kader”, a.g.e., 221-23. 
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ILK DONEM KURT VE TURK FOLKLOR ÇALIŞMALARINDA 
MODERNiZMÎN ETKiSi 

Ramazan Pertev* 


Diinyanm en merakli folkloru Tiirk ilinde bulunur. 

Selim Sirri Tarcan, 1922 

Bizim folklorumuz yani halk edebiyatimiz, diinya folk- 
lorlan arasmda ön siralardadir. Yakm doguda folkloru 
bizimkinin seviyesinde bir millet yoktur. 

Celadet Bedirxan, 1941 


Giriş 

Bu makale ilk dönem Kiirt ve Tiirk folklor çahşmalarmm mahiyetini saptamayi 
amaçlamaktadir. ilk çahşmalardan kastimiz, tarihi dönem olarak XIX. yiizyilm ikinci 
yansiyla XX. yiizyilm başlandir. Modemizmin Kiirt ve Tiirk folklorlannm ilk dönem 
çahşmalarmdaki etkisi incelenip söz konusu çalişmalar karşilaştmlacaktir. Bilindigi 
gibi folklor, bagimsiz bir araştirma alam olarak Osmanli aydmlannm giindemine 
“dil”, “millet”, “vatan” ve “medeniyet” kavramlanyla birlikte girmiştir. * 1 Bunlarm 
tamami modemizmle ilintili kavramlardir. Biz de bu kavramlann çerçevesinde Kiirt 
ve Tiirk folklorlarmm ilk dönem çahşmalarmda modernizmin izlerini arayip bu ça- 
hşmalan karşilaştiracagiz. Bu nedenle söz konusu çahşmalar çogunlukla kronolojik 
siralanna göre ele ahnmiştir. 

Folklor ya da halkbilimi bir toplumun örf, adet, inanç, edebi eserler ve maddi 
unsurlanm bilimsel bir şekilde çalişip, bunlan derler, simflandinr ve degerlendirir. 
Bilindigi gibi folklor hakkmdaki çahşmalar uzak bir tarihe dayamr. Heniiz antik 
çagda Pausanis, Herodot, Strabon ve Plutarch gibi kişiler çeşitli halklar ve cograf- 
yalar hakkmdaki gözlemlerini yaziya geçirmişlerdir. X. yiizyilda Arap seyyahlar 

Ögrt. Gör., Mardin Artnklu Universitesi, Yaşayan Diller Enstitusii, Kiirt Dili ve Kiilturii. 

1 Arzu Öztiirkmen, Tûrkiye ’de Folklor ve Milliyetçilik, iletişim, îstanbul, 2009, s. 19. 



ibnii Fazlan ve Ebu Diilef, XIII. yiizyilda Marco Polo ve XIV. yuzyilda Ibnû Batuta 
seyahatnamelerinde gezdikleri ûlkeler hakkmda folklorik bilgiler vermişlerdir. 

Ayrica XVII. yûzyilda ûnlû seyyah Evliya Çelebi de Seyahatname adh eserinde 
çeşitli halklarm özellikleri hakkinda ayrmtdi bilgiler vermiştir. Sistematik olmasa da 
XVII. yûzyilda Avrupada folklor ûzerine çahşmalara rastlamaktayiz. Halk kûltûrûnûn 
öneminin farkina vardmasmdan sonra folklor çahşmalari daha fazla derlenip kaydedil- 
miştir. ilk bilimsel folklor incelemesi 1646 ydmda ingiliz araştmnaci Thomas Brown 
tarafmdan Halk Arasindaki Hurafeler Hakkmda înceleme adi altmda yapdmiştir. 2 

Folklor, bir bilim olarak XIX. yuzydda ele ahnmiştir. Bundan dolayi romantizm 
akiminm ve milliyetçi hareketlerin folklor çahşmalarma bûyuk etkisi olmuştur. Al- 
man bilgini Johan Gottfried Herder (1744- 1803) kûltûr ve millet arasmdaki ilişkiye 
dikkat çeken ilk kişilerdendir. Herder’e göre milletlerin bagimsizhklarmm devami, 
kulturlerinin ve folklorik eserlerinin korunmasma baghdir. Almanya’da romantizm 
aknnma ilham verdikleri kabul edilen ve Grimm Kardeşler olarak bilinen Wilhelm ile 
Jacob LudwigKarl, 1818 yihndaAlman veAvrupa folklorlan ûzerine birçok çalişma 
yaptdar. Alman masal, efsane ve menkibelerini derlediler. Griimn Kardeşler bilim- 
sel bir şekilde folklorik malzemelerin şive ve ûslup gibi özelliklerini de incelediler. 
Almanya’da Friedrick Elckard tarafmdan halk bilimi anlammda “volkskunde” terimi 
kullandmişsa da, “folklor” terimi ilk kes ingiliz arkeolog William John Thoms tara- 
fmdan kullandmiştir. Yazar, Agustos 1846’da “Atheneium” dergisinin 22. sayismda 
yaymlanan yazismda ,folklore sözcûgûnû kullanmiştir. Thoms’un makalesinden son- 
ra, bu alanda bilimsel metotlar öne çikmiş ve alan bir “bilim” olarak kabul edilmiştir. 3 

XX. yûzydm başlannda Avrupa’da pek çok folklorik malzeme kaydedilip, folklor 
dergilerinde yaynmlanmiştir. “Folklore Society” admdaki ilk folklor dernegi 1878 
yilinda ingiltere’de kurulmuştur. Aym tarihlerde ûniversitelerde de folklor dersleri 
verilmeye başlanmiştir. Örnegin 1886 ydmda Oslo Universitesin’de ilk folklorkûr- 
sûsû kurulmuştur. Avrupa ûlkelerinin folklor ûrûnlerini derleyip, kaydetmesi başka 
ûlkelerin de dikkatini bu alana yöneltmiştir, özellikle XX. yûzydm sonuna dogru 
dûnyada bu alandaki çahşmalar hiz kazanmiştir. 

Kurt ve Turk folklorlari ûzerine ilk dönem çahşmalan 

Tûrk folklor derlemesinin ilk ömekleri Kaşgarh Mahmut’un XI. yûzyilda yazdigi 
Divanii Lûgat-it-Turk’û ile Evliya Çelebi’nin XVII. yûzydda yazdigi Seyahatna- 
me’ sidir. Evliya Çelebi’nin seyahatnamesi Kûrt folkloru açismdan da önemlidir. 4 
Tosinê Reşid’e göre Kûrt folkloru hakkmda yapdmiş olup gûnûmûze kadar ulaşan 


2 Arnold van Gennep, Le Folklore, Paris, Libraire Stock yayinevi, Paris, 1924, s.69. 

3 W.J.Thoms, “Folklor”, Attentum, London, 1846. 

4 Evliya Çelebi, Seyahatname, c. III-IV-V. , tms. Yûcel Dagli, Seyit Ali Kahraman, îbrahim 
Sezgin, Yapi Kredi Yayinlan, istanbul, 1999-2001. Çelebi’nin 10 ciltten oluşan eserinde 
3., 4. ve 5. ciltlerde Kurtlerden sözedilmiş olup, özellikle 4.cildinde çok ayrintdi bilgiler 
verilmiştir. 
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en eski çalişma, 1711 yilmda Mêsrop Maştos tarafmdan Emienistan’da yazilmiş olan 
ve şimdi Erivan’daki Eski Elyazmalari Enstitusii’ nde korunan bir elyazmasidir. 5 Bu 
elyazmasi Ermeni alfabesinde yazilrmş olup, içinde 115 Kûrtçe atasözu bulunmakta- 
dir. Ancak Aleksandr Jaba’nm kolleksiyonunda XVII. yûzyilda Mela Mûsayê Hekarî 
(Hakkarili Mola Musa) tarafmdan derlenmiş 50’den fazla Kûrt halk hikayesinin 
bulundugu mensur tarzda yazilmiş Duru ’l Mecalîs adh eserin oldugunu biliyoruz. 6 7 
Derleme ve kaydetme baknmndan en geniş kapmsamli çalişma, Kûrt folklorunun 
birçok kolunda eser vermiş olan Mela Mehmûdê Bazîdî (1797-1867) tarafmdan 
1850’lerde yapilmiştir. Adat û RusûmatnameyêEkradiyye ve Camieya Rîsalevan û 
Hikayetan bi Zimanê Kurmancî adh kitaplari Kûrt folkloru açismdan çok degerle- 
ri eserlerdir. Adat û Rusûmatnameyê Ekradivye sosyolojik, etnografik ve folklorik 
bir çahşmadir. Bu kitapta, gûndelik yaşam adetlerinden dûgûn merasimlerine, halk 
inançlarmdan kişi isimlerine, kilik ve kiyafetten yeme içmeye kadar Kûrt kûltûrû 
ve toplumu hakkmda bilgiler bulunmaktadir. Camiayê Rîsale û Hikayetê Ekradiyye, 
Kûrt halk edebiyati hakkmda yazilmiş olup içinde 3 makale ve 40 halk hikayesi 
bulumnaktadir. Osmanli aydmi Abdûlaziz Bey’in 1920 yilinda yaymlanan Adat ve 
Merasim-i Kadime, Tabirat ve Muamelat-i Kavmiye-i Osmaniye 1 isimli derleme ça- 
lişmasi içerik bakimmdan Bazîdî’nin çahşmasma yakmdir. 

M. Öcal Oguz’a göre Ziya Paşa ve Ahmet Vefik gibi aydmlar folkloru bilimsel bir 
şekilde ele almişlardir. Ziya Paşa folklorun paradigmasmi belirlemiş, Ahmet Vefik 
Paşa da 1885 yilinda ilk defa “folklor” sözcugûnû kullanrmştir. 8 Kûrt aydmi Celadet 
Bedirxan bu konu hakkmda şöyle yazmiştir: 

“Folklor, halkin bilgisi ya da halk bilimi. Bu kelime ingilizce kökenlidir. Ama bugiin 
dunyanin bûtûn dillerinde kullamlmaktadir. Bu yûzden biz de onu dilimizde kullamyo- 
ruz. Zaten Kafkasya Kûrtleri bizden önce bu kelimeyi kullanmiş ve Folklora Kurdmancî 
adinda bir kitap yayinlamişlardir . 9 


Öyle anlaşihyor ki Kurtler arasmda “folklor” kelimesi ilk defa 1930’lu yillarda 


5 Bkz. Tosinê Reşîd, Folklora Kurmanca’mn önsözû, Avesta, istanbul, 2008. 

6 Bkz. Aleksandr Jaba Arşivi. Bu arşivin dijital bir kopyasi Mardin Artuklu Ûniversitesi, Kûrt 
Dili ve Kûltûrû Anabilim Dalinin çabalanyla Petersburg’dan Mardin’e getirilmiştir. 

7 Öztûrkmen, bkz. s. 25. Bu çalişma daha sonra Prof. Dr. Kazim Ansan û Duygu Ansan 
tarafindan Osmanli Adet, Merasim ve Tabirleri adiyla hazirlanmiş ve 1995’te istanbulda 
Tarih Vakfi Yayinlanndan bastirilnuştir. 

8 M.Öcal Oguz ve dig., Tûrk Halk Edebiyati E1 Kitabi, Grafiker, s. 22, Ankara, 2012. 

9 Celadet Bedirxan, “Ferhengok”, Hawar, sayi 30, Şam, 1941, s. 759; Celadet’in burada 
bahsettigi eser Heciyê Cindî ve Eminê Evdal’in Folklora Kurmanca adli kitabidir. Bu kitap 
ilk defa 1936 yilinda Erivan’da yayinlanmiş, daha sonra muhtelif baskilan olmuştur, bkz. 
Heciyê Cindî û Ernînê Evdal, Folklora Kurmanca, tms. Tosinê Reşîd, Avesta, istanbul, 
2008. 




Heciyê Cindî ve arkadaşlan tarafmdan kullamlmiştir. 

Ziya Gökalp folklor disiplinini tamtmak için bu konuda birkaç makale yazmiş- 
tir. Gökalp, terim olarak “halkiyat” sözcugiinu kullanmiştir. 10 Gökalp’ten sonra M. 
Fuad Köpriilû’niin îkdam gazetesinde “Yeni bir ilim: Halkiyat “Folk-lore” başlikli 
yazisi yaymlanmiştir. * 11 Göruldûgû gibi “halkiyat” ve “folklor” sözcûklerini bir arada 
kullanmiştir. Riza Tevfik Bölûkbaşi’nm da Peyam gazetesinde “Folklor-Folk Lore” 
başlikh bir makalesi yaymlanmiştir. 12 

Kûrt folkloru hakkmdaki yazilar XFX. yûzyihn sonlari ve XX. yûzyihn başlarm- 
da çikan Kurdistan gazetesi (Kahire, 1898-1902), Kiird Terakki ve Teavun Gazetesi 
(îstanbul, 1909) gibi gazetelerde ve Yekbûn (1913), RojîKurd (1913), HetawîKurd 
(1909), Jîn (1918-20) ve Kurdistan (istanbul, 1919-21) gibi dergilerde yaymlanmiştir. 

Hikmet-i avam ve lîsan-i avam / Halk bilgisi ve halk dili 

Bir milli bilinç yaratmanm en önemli araci yerel dildir. Entelijensiyanm kitleleri 
devrim için savaşmaya onlarm anlayabilecekleri bir dille çagirmasi gerekir. 13 Turk 
aydmi Namik Kemal, sade bir dil savunmuştur ama hallc edebiyati eserlerine pek ilgi 
göstermemiştir. O, dili bir araç olarak görmûştur. 14 Henûz XIX. yûzyihn sonlarmda 
Hacî Qadirê Koyî ve Şêx Evdirehmanê Aqtepî gibi şairler şiirlerinde Kiirtçe yazma- 
nin önemini vurgulamişlardir. Dilin önemine yapilan vurgu bakimmdan, Kurdistan 
gazetesinde, gazetenin okurlarma yönelik Alman, Nemçe ve îngiliz gibi yabancilarm 
gazetenin alimp okunmasma dair ilgilerinden bahseden bir “uyari” yer almaktadir. 
Özellikle Mösyö Martin Hartman’dan, onun Kûrt dili ûzerine araştirmalar yapti- 
gmdan bahsedilmektedir. Bununla, Hartman’m Kûrt araştirmaci ve edebiyatçilan- 
na ömek olmasi umulmaktadir. 15 Kurdizade Ahmet Ramiz 1906 yilinda bastirdigi 
Melayê Bateyî’nin Kûrtçe Mewlid 'inin arka kapagmda şunu yazmaktadir: “Kûrtçe 
kitap ve derlemeleri bastirip yaymlamayi dûşûnûyorum. Lûtfen, milletinizin onuru 
ve haysiyeti için elinizdeki Kûrtçe kitaplari basmam için bana gönderin.” 16 Bu çagri 
Kurt dilini sahiplenme bakimmdan milli bilincin gûçlendirilmesi için önemliydi. 

Tûrkiye’de folklora olan ilgi on dokuzuncu yûzyihn ikinci yansmda başlamiş- 
tir. 17 0 zaman halkm çogunlugunun anlamasi için milli bir dilin kurulmasi ihtiyaci 


10 Halka Dogru, sayi 14, 1913. 

11 îkdam Gazetesi, sayi 6091, 1914. 

12 Peyam Gazetesi, sayi 20, 1914. 

13 Gregory Jusdanis, Gecikmiş Modernlik ve Estetik Kiiltur, Metis, s. 69. 

14 Öztiirkmen, bkz., s. 23. 

15 “Intibah”, Kurdistan Gazetesi (1898-1902), sayi 3, haz. M.Emin Bozarslan, Deng, isveç, 
1991. 

16 Malmîsanij, Yûzydimizin Başlarmda Kurt Milliyetçiligi ve Abdullah Cevdet, Jîna Nû, 
Uppsala, 1986, s. 44. 

17 Turkiye’deki folklor çahşmalan hakkinda bilgiler çogunlukla şu kaynaklardan edinilmiştir: 
M.Öcal Oguz ve dig., Tûrk Halk Edebiyati El Kitabi, Grafiker, Ankara, 2012; Arzu 
Öztûrkmen, Tûrkiye’de Folklor ve Milliyetçilik, iletişim, istanbul, 2009; ilhan Başgöz, 






dogmuştu. Ahmet Mithat Efendi bu konuda şunu belirtmiştir: 


“Edebiyat dilimiz, milli bir dil degildir. Arapça, Farsça ve Tiirkçe de degildir. Edebiyati- 
mizin şaheserleri bir Arap ya da Fars tarafindan anlaşilamaz. Biz de bu edebiyatin bizim 
oldugunu iddia edemeyiz. Çunkii biz de bu edebiyati anlamiyoruz. Acaba bir dilimiz 
olmadan, bir millet olabilir miyiz? Flayir, çûnkû halknmz anladigi bir dile sahiptir. O 
halde mevcut edebiyat dilimizin yerine o dili geçirmeli ve milli bir dil yaratmahyiz.” 18 

Kurdiyê Bitlîsî (Yûzbaşi Emin Bey) “Kurdçeye Dair” adb yazismda klasik dilin 
karmaşikbgi ve zorlugunu ele almiş, ortak ve sade bir dil için “halkin dili”ne dikkat 
çekmiştir: 

“Kûrt şair ve edipler tarafindan yazilmiş divan, şiir ve beyitler ve aynca dûzenli bir 
şekilde derlenmemiş kitaplar da vardir. istisnalan da oldugu halde neredeyse bu divan 
ve şiirlerin tamami kullandiklan zaman ve mekan bakimindan karmaşik ve tuhaf Arap- 
ça ve Farsça kelimelerle dolu bir dile sahiptir, milletin asil dili olan halk dilinden çok 
uzaktir bu dil. Bu eserlerden vazgeçilmesi mûmkûn olmasa da, bunlardan elde edilecek 
fayda simrlidir.” 19 

Kurdiyê Bitlîsî’inin önerdigi çözûm halka mûracaat etme, halkin arasina girip 
orijinal hazineden faydalanma şeklindedir: 

"Bugûn genel bir kaide var, milletin öz dilinin halkin kullandigi dil oldugu kabul edil- 
mektedir, özellikle de yaşli kadinlann konuştugu dil. Bundan dolayi ben de, dilin mal- 
zemesinin derlenmesinde halkin ûsul ve kelimelerinin esas alinmasim istiyorum. Bu, 
orijinal bir hazinedir.. ,” 20 

Tanzimat yazarlan yabanci unsurlarla karişmamiş öz Tûrkçe ile bir edebiyat 
yaratmak için folklor ve Tûrlc halk edebiyatma yönelmişlerdir. 21 1860 ve 1900’lû 
yillar arasmda birçok aydtn, yazar ve şair eserlerini bu akimtn etkisi altinda verdi. 
Şinasi, 1859 yilinda ilk Tûrkçe tiyatro olan “Şair Evlenmesi”ni “lisan-i avam” yani 
halk diliyle yazdi. Evdirehîm Rehmiyê Elekarî’nin de ilk Kûrtçe tiyatro olan “Memê 
Alan”i sade bir dille yazdtgim görûyoruz. Hekarî önsöze şöyle bir ibare dûşmûştûr: 
“Kûrtlerin tiyatrosu, Kûrtlerin faziletini göstermektedir.” 

Şinasi 1863 yilinda Dunib-u Emsal-i Osmaniye ’yi yayinlamiştir. 22 Kûrt aydin Law 
Reşid (Dr. Ziya Vehbi) de Jîn dergisinde “Kiirdlerde Durub-i Emsaf’i (Kûrt atasözleri) 
yayinlamiştir. 23 

Ahmet Mithat Efendi, Şinasi’nin derledigi atasözlerinden yararlanarak hikayeler 


“Tûrkiye’de Folklor Çahşmalari ve Milliyetçilik”, (çev. Serdar Ugurlu), Turkish Studies, 
s. 1535-1547, 6/3 Summer, Tûrkiye, 2011. 

18 Akt. Başgöz, bkz.,s. 1536. 

19 Kurdiyê Bitlîsî, "Kûrdçeye Dair”, Jîn, sayi. 15., istanbul, 1919. 

20 Kurdiyê Bitlîsî, "Kûrdçeye Dair”, Jîn, sayi. 15., istanbul, 1919. 

21 Başgöz, b n. 

22 A.g.y., s. 23. 

23 Law Reşîd, "Kûrdlerde Durûb-i Emsal” Jîn, sayi.3-4-5-7-8. istanbul, 1918. 



kaleme almiştir. Abdulhak Hamid bir oyununu atasözleri ve yerel anlatilarla bezemiş- 
tir. Dönemin etkili aydmlarmdan Ebu Ziya Tevfik (1849-1913) Osmanli toplumunda 
çok yaygm bir anlati sanati olan meddahlik hakkmda iki bilimsel makale yazmiştir. 

Ziya Paşa “şiir ve milli manzumumuz hala halk arasmda canhligim koruyor” di- 
yerek Tiirkçenin öz dilinin ve edebiyatmm halk arasindaki oldugunu belirtmiştir. Ziya 
Paşa “Aşik EdebiyatP’na dikkat çekmiş ve sade bir dil için onu kaynak göstenniştir. 24 

Aym şekilde Xelîl Xeyalî Modanî (1865-1965) de Kiirt dilinin geliştirilmesi için 
dengbêjlerin (Kiirt halk ozanlari) önemini vurgulamiş, Jusdanis’in deyişiyle dil birligi 
ile milli bir kanonun 25 oluşturulmasmi talep etmiştir. 

“Okuyup yazmak için bir harf, yeni tarzda bir alfabe, Kiirt dilinin tamamim kapsayacak 
bir sözluk, bir ilmihal, atalarin tarihi ve gelenekleri, Kiirtlerin iilkesi ve örf ile adetleri 
ve aşiretlerinin sayisiyla isimileri, matematik kitabi, gramer kitabi, Kiirt biiyiiklerinin 
biyografileri, Kiirt edebiyati ve şairlerinin isimleri... Bunlari oluşturmamiz için ne kadar 
Kiirtçe kitap varsa göndermeniz lazim. Dengbêjlerden Kiirt hikaye, söz ve deyişlerini 
derleyip bize gönderin.” 26 

ittihad ve Terakki’nin ilk döneminde egitim bakant olan Babanzade ismail Uakki 
(1876-1913), Kurtlerin ilerlemesi için sade ve öz bir yazi dilinin öneminden bahset- 
miştir. 27 Baban Abdulaziz bir yazismda eski Kiirt edebiyatmi ve şiirini eleştirmek- 
tedir. Ona göre şimdiye kadar Kiirt edip ve şairleri arasmda “sanat, sanat için” icra 
ediliyordu. Ancak bundan böyle sanat halk için icra edilmelidir. 28 

Kiirt aydtni Abdullah Cevdet (1869-1932) Kiirt çocuklan arasmda okuryazarhk 
oraninm artirilmasi için daha kolay harflere geçilmesini önermiştir. 29 Kemal Fevzi 
Kurdistan dergisinde şöyle yazmiştir: “Btraktn siradan halki, bizim aramizdan kaç 
kişi Nalî’nin divanmi anlayabiliyor acaba? Bu yiizden tiim zorluklara ragmen Kiirt 
kiiltiirûnii derlemeli, kitaplaştmp yaymahyiz.” 30 

O dönemin etkili Kurt aydmlanndan biri olan Mehmed Mihri (Hilav) “Edebiyat-i 
Kûrdiyeden Bazi Numuneler” adli yazi dizisinde şu belirlemelerde bulunmuştur: 

“istanbul’da acaba Kurt edebiyati var mi, ya da Kiirt dili edebiyat yapmaya yetiyor mu 
gibi sorular soran pek çok aydin var. Bu sorulara cevaben Kûrtçenin gorani ve kunnanci 
lehçelerinden birkaç halk şarkisi, koşma, gazel, beyit ve deyiş çevirip Jîn dergisinin 
sayfalannda okurlara sunacagim.” 31 


24 Pertev Naili Boratav, Folklor ve Edebiyat-1 , Adam, istanbul, 1982. 

25 Gregory Jusdanis, Gecikmiş Modernite ve Estetik Kiiltûr, Metis, s. 60. 

26 M.XJXelîl Xeyalî), “Ziman”, RojîKurd, sayi. 3, 1913. 

27 Babanzade ismail Hakki, “Kurtlerin Tealisi”, RojîKurd, sayi. 3, istanbul, 1913. 

28 Baban Abdulaziz, “Edebiyatimiz ve Ediplerimizden Bir Rica”, Rojî Kurd, sayi. 4, istanbul, 
1913. 

29 Abdullah Cevdet, "Bir Hitap”, RojîKurd, sayi. 1, istanbul, 1913. 

30 Malmisanij, Bitlisli Kemal Fevzi ve Kiirt Örgutleri içindeki Yeri, Stockholm, 1993, s. 90. 

31 M.MJMehmet Mîhrî), “Edebiyat-i Kûrdiyeden Bazi Numuneler”, Jîn, sayi.2, istanbul, 
1918. 




Yazmm sonunda “Kurmanc Şivesi Uzerine Avama Mahsus Istran” başligi altm- 
da Kiirtçe bir halk şarkisi yaymlamiştir. Verdigi ömeklerden klasik şiirin yam sira 
folklorik eserlere de önem verdigi anlaşilmaktadir. 

Burada eski edebiyata yönelik tutum bakimmdan Kurt ve Turk aydmlarmi kar- 
şilaştiracak olursak, Remezan Alan’in da belirttigi gibi, klasik edebiyata karşi Kurt 
aydmlan arasmda Turk aydmlarmdaki kadar olumsuz bir tutum gözlenmemektedir. 32 
Ancak yeni bir dil ve milli kanon oluşturma istegi bulunmaktadir. Modemleşme es- 
kinin reddini gerektiriyordu; modem olan kendini ya geçmişten kopararak ya da ona 
layik oldugunu kamtlayarak hakli çikariyordu. Ama dönemsel bir iitopya olarak gö- 
riilen klasik miras, tamm geregi boy ölçiişiilebilecek bir şey degil yalmzca özlenecek 
bir şeydi. 33 Bundan dolayi klasik Kiirtçe edebi eserleri de reddetmeksizin Abdullah 
Cevdet, Xelîl Xeyalî, Babanzade ismail Hakki, Kurdiyê Bitlîsî ve Kemal Fevzi gibi 
aydmlann yazilarmda sade ve halka ait bir dil istegi açik bir şekilde bulunmaktadir. 

Vatan ve Millet Bilinci 

XIX. yiizyibn sonlannda Panslavizm, Helenizm, ve Tiirkçiiliik kadar Ermeni, 
Bulgar ve Sirplar arasmdaki ulusal hareketler de kiiltiirel alanlarda ilerlemişti. Aynca 
bunlarm çogu çeşitli okul ve dernekler açmişlardi. Öztiirkmen’e göre sonuçta tiim 
bunlar Osmanli simrlan içinde yaşiyordu ve geniş anlamda birbirlerinden etkilenen 
“osmanli aydmlan” idiler. 34 Konumuz dişmda olmakla beraber, Öziirkmen’in Kiirt 
aydmlanndan hiç bahsetmemesi dikkat çekicidir. O dönemin Kiirt aydmlarma bak- 
tigimizda onlann da Kiirt dilinin yayilmasi, alfabenin yenilenmesi, Kiirt folklorik 
malzemelerinin derlenmesi, Kiirtçe kitap hazirlanmasi ve Kiirtçe okul açilmasi gibi 
bazilarmi gerçekleştirebildikleri girişim ve çabalarda bulunduklarmi görûyoruz. 
Elbette bu çabşmalarm Kurt halkim nasil etkiledigini tam olarak bilmiyoruz. An- 
cak Kurt ulusalcihgi hem Ermeni ulusal hareketinden hem de Ermenilerle Kurtleri 
birbirine dûşûnneye çalişan Ruslarla Osmanblar arasmdaki çekişme siyasetinden 
etkilenmiştir. Bunun yamsira II. Abdulhamit’e karşi olan muhalif hareket de Kûrtleri 
ekilemiştir. 35 Kemal Fevzi, Kurdistan dergisinde ulusal duygulardan bahsederken 
şunu belirtmektedir: “Acaba Bulgarlar, Hristo Botev’in şiirleriyle coşup heyecan- 
lanmasa 30-35 yilda toplumlanm bu denli yenileyebilirler miydi?” 36 

Ancak Osmanli devletinin yikilmasmdan ve Tûrkiye Cumhuriyeti’nin kumlma- 
smdan sonra istanbul’daki bu girişimler yarida kalmiştir. 

32 Remezan Alan, Folklor û Roman, s. 46-47, Peywend, istanbul, 2013. 

33 Gregory Jusdanis, Gecikmiş Modernlikve EstetikKiiltur, Metis, istanbul, 1998, s. 107. 

34 Özturkmen, bkz. s. 21. 

35 Malmîsanij, Yirminci Yiizyilin Başmda Diyarbekir’de Kiirt Ulusçulugu (1900-1920), 
s.ll, Vate, istanbul, 2010. 

36 Malmisanij, Bitlisli Kemal Fevzi ve Kiirt Örgiitleri içindeki Yeri, Stockholm, 1993, s. 
90. 




Ulusal bir görev: Köklere ve tarihe olan ilgi/Ortak yakinmalar: Neden gö- 
riilmiiyoruz? 

Abdullah Cevdet’e göre bir millet yazili ve diizenli bir tarihe sahip degilse, hiç 
yaşamamiş gibidir. Aynca Cevdet, Kiirt tarihi için sadece Şerefname 'nin lcafi olup 
olmadigmi sorgulamaktadir. “Geleceklerini belirlemek için Kiirtler geçmişlerini bil- 
meliler. Bu dönemin ruhuna uygun bir tarih kitabimiz olmadigmi kabul etmeliyiz” 
diyerek Şerefnarne , nin yeterli olmadigmi ifade etmektedir. 37 

Köpriilii’ye göre folklorun ulusalcilikla olan ilgisi vatanseverlikle smirli 
degildir. Folklorik bilgiler aym zamanda siyasi yöneticiler için de yararhdir. 

Sömurgeci devletler sömurgelerin yönetimi için bilgin ve araştinnacilarim sömurgelere 
gönderirler. Uzun dönemler boyunca sömurge halklari arasinda yaşayip tarihleri, dilleri, 
inanç, gelenek ve kulturleri hakkinda bilgi edinirler. Bilim kadar folklom da kullamrlar 
(...) Ancak biz geçmişimizi ve kulturumuzu bilme konusunda bunu yapmamaktayiz, şim- 
diye kadar Anadolunun en yakin şehirleri hakkinda bile folklor araştrrmalan yaptik mi? 38 

Köprûlii bu konuyu ulusal bir görev gibi görmektedir. Ona göre Turk folklorunun 
Batili bilginlere tamtilmasi Tûrk aydmlarmm görevidir, öyle bir çalişma Tûrk ulusu 
için bûyûk bir hizmettir. 

Osmanli aydtnt Selim Sirri Tarcan “Mûrebbiler Arasmda Folklor” adli makale- 
sinde Tûrk folkloru iizerine yapilacak araştirmalari şöyle teşvik etmektedir: 

“Ey vaktiyle uç buyuk kita-i aleme hukumran olan ytice Ttirk! Ey Rumeli’nde, Asya’da, 
Anadolu’da hamaseti dillere destan olan fedakar kahraman!... Senin daglarm, ovalarin, 
sularin, onnanlarm, denizlerin nice kahraman menkibesi sakhyor. Etikayelerin, masalla- 
nn, ttirktilerin, rakslarin, mertlik ve fedakarlikla doludur. Dtinyanm en merakli folkloru 
Ttirk ilinde bulunur. Onu yazacak ellere bin buse-i tekrim.” 39 

Kurdiyê Bitlîsî de Tarcan’m dûşûncelerine yakin bir şekilde, Kûrtler halclcmdaki 
araştirmalarm azhgtndan yakmmakta ve bu görevi gelecek nesillere yûklemektedir: 

“Ktirtler ve Ktirdistan şimdiye kadar meçhul kalmiştir. Ktirtlerin karakteri, Ktirdistan’in 
tabii şartlan ve iletişim araçlarinm azligi, Ktirtltigtin baskin oldugu bölgelerin iyi bi- 
linmemesine neden olmuştur. Şunu bilin ki Ktirtlerin ve Ktirdistan’in tizerindeki bi- 
linmezlik perdesini yabancilar aralamayacaktir. Bu şeref, gelecegin modem bilimiyle 
btittinleşecek olan Ktirt evlatlarma ait olacaktir. Bu görev, onlarmdir.” 40 

Henûz 1918 yillannda bazi Tûrkçe yaymlarda Kûrtlerin inkari başlamiştir. 
Mûhacirin Mûdûriyeti yaymlarmdan yaymlanan Kûrdler adh bir kitapta Kûrtlerin 
kökeninin bilinmedigi belirtilmiştir. Kurdiyê Bitlîsî Jîn dergisinde buna bir cevap 
yazmiştir. 41 “Dehak Efsanesi” adh yazismda Kawa isyantndan bahsetmiştir. Bitlîsî 


37 A.Cevdet, a.g.y. 

38 Akt. Özttirkmen, a.g.y. , s. 32. 

39 Akt. Özttirkmen, bkz., s. 33. 

40 Kurdiyê Bitlîsî, “Ktirdler Mtinasebetiyle”, Jîn, sayi 2, 1918. 

41 Kurdiyê Bitlîsî, ‘‘Dehak Efsanesi”, Jîn, sayi 1, istanbul, 1918. 




hem Batida hem de Doguda Kûrtler hakkmda çok az araştirma yapilmiş oldugun- 
dan, yapilmiş olanlann da guven vermediklerinden, eksik ve yanliş olduklanndan 
yakmmaktadir. Yazinm sonunda, Kûrtlerin irani bir ulus oldugunu ve Dehak’a baş 
kaldiranlann Kûrt oldugunu belirtmiştir. Bîtlîsî Mûteakip saydarda da bu konuyu 
ele alarak Kûrtlerin tarihteki varhgim ve Kûrtleri yok etmek isteyenlerin dirençle 
karşilaşacagmi göstermek istemiştir. 

Memduh Selim Bey de “Kawe Yewm-i Mahsusu-31 Agustos” adh yazismda 
Kawa efsanesini ele almiştir. 42 Bu yazarlardan başka 25. sayida “Kawe Hakkmdaki 
Tarihi Fikra” başlikh isimsiz bir yazi yaymlanmiştir. 43 

Memduh Selim “Eyyam-i Mahsusamizi Tesbit Meselesi” başlikli yazismda özel 
gûnlerin öneminden bahsetmekte, onlarm coşku gûnleri oldugunu belirtmektedir: 

“Topluca eglenmek, sevinmek, gtilmek uluslarin hakki oldugu kadar görevidir de. Bu- 
gtinlerde varligim idrak etme firsati vardir, insanlar gtinltik kaygilardan öte ytice ulusal 
karakterle ilgilenmekte. Ulusal ruh bugtinlerde beliriyor.” 

Avrupah bir aydtnin Kûrtlerin özel ulusal gûnlerinin azligma ve bunlarm belir- 
lenmesi gerekliligine dair eleştirisini aktararak şöyle devam etmiştir: 

“Özel gtinler için gtiçlti bir bilinç olmali. Kendimizi bilmeli ve başkalarina bildinneliyiz. 
Bu, bir ulus olarak yaşamamiz için mutlak bir gerekliliktir.” 44 

Mehmet Sakin Kûrt tarihi, inançlari, dili ve edebiyati hakkmda bilgi içeren Ency- 
clopedia Brtanica nm “Kûrt Tarihi” maddesinin özet çevirisini yapmiştir. Burada 
Jaba, Samuckhea, Prym, Socin, Ferdinand ve Justi’den bahsedip onlartn bu konuda 
pek çok çalişma yaptiklarmi belirtmektedir. 45 

Kurdiyê Bitlîsî, Henri Mathieu’dan yaptigi çeviride Kûrtlerin kökeni, inançlan ve 
gelenekleri hakkmda kisa bilgiler vermektedir. 46 Yine Kûrtlerin Irani kökeni hakktn- 
daki tartişmalari ele aldigi bir yazisinda Kûrtlerin Sarni ya da Turani kökenli olduklart 
iddialannt reddetmektedir. 47 Köken aidiyeti baglammda yine Jusdanis’ten hatirlaya- 
cak olursak Yunanhlarda da “Antik model” ile “Ari model” arasmda gelgit yaşanmiş, 
bagimsizhk savaşmm bozguna ugramasmdan sonra Ari modeli seçmişlerdi. 48 

Kûrt tarihi konusunda Şilanhzade Eyûp Sabri, Kûrtlerin tarihi ve kadim bir millet 
oldugunu savundugu makalesinde Henry Binder, Emilie Hamlin, Mösyö Reklos ve 
tarih kitabi Faste de la Nation Kourde ’den ahntilar yapmiştir. 49 

42 Memduh Selim, “Kawe Yewm-i Mahsusu-31 Agustos”, Jîn, sayi 25, 1919. 

43 ?, “Kawe Hakkindaki Tarihi Fikra”, Jîn, sayi 25. 

44 Memduh Selîmbegî, “Eyyam-i Mahsusamizi Tesbit Meselesi”, Jîn, sayi 16, îstanbul, 1919. 

45 Mehmet Sakin, "Ktird Tarihinden, Asar-i Kadimesi”, Jîn, sayi 11, Istanbul, 1919. 

46 Kurdiyê Bitlîsî, “Ktirdlere Dair”, Jîn, sayi 13, Stenbol, 1919. 

47 Kurdiyê Bitlîsî, Ktirdler irani Degil midir?, Jîn, sayi.18, îstanbul, 1919. 

48 Jusdanis, a.g.e., s. 55. 

49 Şilanlizade Eytib Sabri, "Ktirdler Tarihi Bir Milettir 1-2”, Jîn, sayi 17-18. 



Kemal Fevzi (1892-1925), Jîn dergisinde Kiirt masallan hakkmda bir yazi dizisi 
yaymlamiştir. Fevzi, yazismm sunuş bölûmunde tarihle masallarm ilişkisinden de- 
ginmiştir. Antropolojik bir balaş açisiyla kaleme aldigi yazismda, bir milletin masal- 
larinm bilimsel metotlarla incelenmesiyle, onun birtakim ilksel gerçekliklerinin ay- 
dmlatilabilecegini öne sûrmuştur. Burada Batinm folklor çalişmalarmm etkisi net bir 
şekilde görûlmektedir. Ona göre bazi konularda öznel davranabilecekleri için sadece 
tarihçilerin görûşleriyle yetinilemez. Fevzi’ye göre bûtûn efsanelerin kökeni birdir: 

Bazi milletler dil, toplum ve gelenek bakimindan birbirlerine benzedikleri gibi, masalla- 
n da birbirine benzer. Bu da tum insanligin aym kökenden gelip çeşitli kollara ayrildignu 
gösteriyor. Bundan dolayi melez olmayan hiçbir efsane yoktur. Çogu Arap efsanesinin 
Fars efsanelerinden esinlendigi gibi, bugun Arap edebiyatinda önemli biryeri olan eski 
Yunan efsaneleri Doguya ait birçok batil inanç içermektedir. 

Fevzi, Kûrt mitolojisini dûnyamn diger mitolojileriyle karşilaştirip aralarmdaki 
ilişkileri incelemektedir. Bu tutumu halk edebiyati eserlerinin karşilaştirilmasi ba- 
kimmdan çok ilginçtir: 

“Yunan hurafelerindeki dogulu titanlar ne ise, Kûrt masallarindaki yedibaşli devler 
de odur. Kurtler dogulu olduklan için onlarin huraflerinin digerlerinkinden daha eski 
oldugunu söyleyebiliriz ve kuşkusuz ilhamlanm da onlardan almamişlardir. Aralannda 
benzerlikler olabilir. Kurtler de birtakim eski efsanelere inanmiyor degiller. Elbette 
onlarin da Kea, Rea, Hira, Apollon, Minrev ve Zeus’u vb. vardir. Ancak önemli olan, 
bunlan Kûrtlerin hurafelerinden çikanp bilimin îşigi altinda görmektir.” 50 


Medeniyet modelleri ve egitimin önemi: Tiirkluk ve Kiirtliik 

Ziya Gökalp’e göre kaideleri yazili olmayan ve sözlû olarak nesilden nesile 
aktanlan “halkiyat”, manevi medeniyet ûzerine araştirmalar yapar. Ona göre “res- 
mi medeniyet” ve “halk medeniyeti” olmak ûzere iki tûr medeniyet vardir. Diger 
milletlere nazaran Tûrkler arasmda bu iki medeniyet tiirû arasmda biiyûk bir fark 
vardir. 

Mehmed Fuad Köprûlû, folklor ile egitim arasmdaki ilişkiyi açiklarken, savaş 
silahlan kadar kûltûrel çabşmalarm öneminden de bahsetmiştir. Ona göre Balkan 
milletleri Rumeli’yi aralarmda paylaşirken sadece silah bakimmdan degil aynca 
tarihsel, dilsel ve antropolojik belgelerle de buna hazirlamnişlardi. 51 M. Salih Bedir- 
xan da “Kiliçtan Evvel Kalem” başlikh bir yazismda, kdicin yaninda kalemin yani 
egitimin önemini vurgulamiştir. Kûrtler sadece toprakla kilica bagli kalmamahdir, 
aym zamanda toprak ve kilici yönetecek olan başlar da bu dönemin ruhuna göre ilim 
ve irfanla donatilmabdir. 52 


50 

51 

52 


Kemal Fewzî, "Kûrd Masallan”, Jin, sayi 22, istanbul, 1919. 
Akt. Özturkmen, bkz., s. 31. 

M.Salih Bedirxan, “Kiliçtan Evvel Kalem”, RojîKurd, sayi 3. 



Kiird Talebe Hêvî Cemiyetinin bu konudaki tespitleri şöyledir: 

“Şunu iyi bilmeliyiz ki bu devirde bir millet tiifek, kiliç ve hançerle yaşamaz, bunlarm 
yam sira ilim ve sanat gereklidir. Bugiin her millet ilimde, sanatta, ilişkilerde, çifçilikte 
yiikselmiş, ilerlemiş ve her geçen giin daha da ilerlemektedir. Onlara yetişmek için hiç 
durmadan, gece giindiiz çahşmaliyiz.” 53 

Evdirehîm Rehmiyê Hekarî de “Şerê Topan Xilas Bû, îro Şerê Qeleman e” (Top 
Savaşlan Bitti, Bugiin Sira Kalem Savaşlarmdadir) adli yazismda bu konuya degin- 
mektedir. 54 

Babanzade îsmail Hakki Fransiz demegi “Alyans Fransez” ve Yahudi dernegi 
“Alyans îsrailiyet”ten bahsedip, egitim konusunda onlari model göstermektedir. 55 

Abdullah Cevdet, Ermenilerle Kurtlerin yan yana yaşadiklarmi, Ermeni halki- 
ntn, köylerinde Hamlet, Makbet, Julius Caesar, Kral Lear, okuduklarmi, Ermeni 
köylerinde Alfieri, Dante, Montesque ve Darwin gibilerinin kitaplannm Ermenice 
okunduklarim belirtmektedir. Kurtleri bu konuda mahrum gören Cevdet, hiikûmeti 
eleştirmektedir. 56 

Memduh Selim “Kûrd Hannm” adh yazismda kadinm toplumdaki rolûnûn önerni- 
ne deginirken, “Medeni toplumlarda kadtn gerçekten de toplumun yarisidir, erkekle 
eşit haklara sahiptir.” demektedir. Aym yazi içinde kadmlarm egitiminin önemini 
vurgulamaktadir. 57 “Kûrdlûkte Terakki Cereyanlan” başlikh yazismda bir medeni- 
yetin özelliklerini ele almaktadir. Ona göre, modernleşmesinin şart oldugu Kurtlûk, 
gelişimini genel kaidenin dişmda yaşamayacaktir. Kûrdlûk de medeniyetin gerek- 
tirdigi yenilikleri kabul ederken kuşkusuz ya çikar hirsmdan ya da gafletten dogan 
engellemelere ugrayacaktir ve bu amaca ulaşmasmda en çok etkili ve aktif olanlar 
bedel de ödeyecektir. Selim tercihini alenen belirtmektedir: 

Avrupa ve Amerika’dan dogan bugiinkii evrensel giiçlerin sirlanni anhyoruz ve o taraflar- 
dan gelen hava akimlarmm zehirli riizgar degil, yaşam esinitisi oldugunu artik biliyoruz. 58 

Memduh Selim’e göre Kûrtler kisa bir zamanda yuksek bir medeniyeti benimse- 
yip, gûçlii bir gelişimi gösterebilirler. Bu aydmlann yazilanndan, medeniyet mode- 
linin Bati oldugu anlaşilmaktadir. 

Bilimsel tutum ve metotlar 

Bilindigi gibi folklor çahşmalartnda bilimsel yöntemin gereklerinden biri kay- 
nak belirtilmesidir. Mela Mehmûdê Bazîdî, hikayesi Mem û Zîn ’in baştnda Ehmedê 
Xanî’nin adini amp, onu kaynak olarak göstermektedir: 

53 HetawîKurd, sayi 4-5, s. 11-14. 1, îstanbul, 1914. 

54 Ebdurehîm Rehmiyê Hekarî, “Şerê Topan Xilas Bû, Iro Şerê Qeleman e”, Jîn, sayi 7. 

55 Babanzade ismail Hakki, “Kurdlerin Tealisi”, RojîKurd, sayi 3, 1913. 

56 Cevdet, “ittihad Yolu”, Rojî Kurd, sayi 2, 1913. 

57 Memduh Selim,“Kûrd Hamrm”, Jîn, sayi 14. 

58 Memduh Selim,“Kûrdlûkte Terakki Cereyanlari”, Jîn, sayi 17. 



Kûrt şairlerinden, Kurt diliyle bin alti yûz tarihinde, Bayezîd kasabasinda hazreti 
Ehmedê Xanî tarafindan telif edilen vezinli Mem û Zîn, aşik ile maşuk, muhtasar bir 
şekilde anlatilmaktadir.” 59 

Bazîdî Camieya Risaleyan û Hikayetan Bi Zimanê Kurmancî adli eserinde otuz 
dördiincii dizede Dimdim destanmdan bahsedip, Melayê Bateyî’nin onu halktan din- 
leyip manzum şekilde yazdigim belirtmiştir. Hikayenin sonunda Melayê Bateyî’nin 
adini şu şekilde anmaktadir: 

O gûnden bugûne kadar Dimdim Kalesi hep viran kalmiştir. Bir daha kurulmamiş, 
Dimdim Kalesi savaşi Kûrdistan’da çok meşhurdur. Melayê Bateyî onun ûzerine bir 
destan yazmiştir. Kûrtlerin çogu bunu meclislerinde okuyup, Dimdim şehitleri için 
iizûlûr, aglar ve dua ederler. 60 

Bunlar, kaynak belirtilmesi bakimmdan önemlidir. Nitekim hem Kiirt dilinde 
yazi geleneginin varligmi göstermekte hem de metodolojik bir göriiniim sergile- 
mektedirler. 

Ibrahim Şinasi Durub-i Emsal-i Osmaniye adli eserinde yaklaşik iki bin atasözii 
derlemiş ve kaynaklariyla aktaran kişiler hakkmda bilgi vermiştir. M. Öcal Oguz’a 
göre bu ilk bilimsel tutum olarak yommlanabilir. 61 

Önceleri Kiirt dili ve kiiltiirii iizerine çalişan Ziya Gökalp, daha sonra Tiirk folk- 
lor malzemelerine yönelip onlan derlemiştir. 62 Hikaye derleme yöntemleri hakkinda 
birkaç makalesi yaymlanmiştir. 63 Gökalp, Fuad Köpriilii’ye yazdigi bir mektupta 
şöyle demektedir: 

“Burada (Diyarbekir) halk hikayelerini derliyorum. Onlan “Kûçûk Mecmua”da yayin- 
lamayi umuyorum. Diyarbekir’de antik halk şarkilan ve halk inançlanni da derliyoruz. 
Aynca Tûrk, Arap ve Kûrt aşiretleri hakkinda etnografik araştirmalar yapiyorum, kûçûk 
bir etnografi mûzesi kurmayi umuyorum.” 64 

Kiirt aydin ve siyasetçisi Kemal Fevzi Jîn dergisinde yaymlattigi “Kiird Masalla- 
ri” başlikli yazi dizisinde Kiirt hikayelerinin derlemnesi yöntemlerinden bahsetmiştir. 
Fevzi, Kiirt efsanelerinin unutulmasi ve kaybolmasi tehlikesine işaret edip, bunu 
biiyiik bir tehlike olarak addetmektedir. Çeşitli varyantlar olma ihtimalinden bahsedip 
bunun normal oldugunu belirtmektedir. Sonra da yöntemini belirtmektedir; Derleme 
sirasmda kaynak kişilerin aktardigi gibi kaydedecektir: 


59 Xelîl Duhokî, “Mela Mehmûdê Bazîdî” Gulîstan, sayi 1, 2002, s. 73-84. 

60 Mela Mehmûdê Bazîdî, Camieya Risaleyan û Hikayetan Bi Zimanê Kurmancî, haz. Ziya 
Avci, Lîs, îstanbul, 2010, s. 117. 

61 M.Öcal Oguz, bkz., s. 17. 

62 Bu konuda Kemal Fevzi, Gökalp’e agir eleştiriler yöneltmekte, onun Kûrt hikayelerini 
Tûrkleştirdigini ifade etmektedir. Fevzi’ye göre Gökalp, Kûrt hikayelerini Tûrkçe Dede 
Korkut hikayeleriymiş gibi gösteriyor. Bkz., Kemal Fevzî, “Kûrd Masallan”, s.22., Jîn, 1919. 

63 “Usullere Dair: Flalkiyat I. Masallar”, Kûçûk Mecmua, 1922; “Masallan Nasil Toplamah?”, 
Flalk Bilgisi Mecmuasi, 1928. 

64 Akt. Ilhan Başgöz, ag.y., s.1539. 







"Her şeyi gibi, bu çaresiz milletin guzel ve tatli efsaneleri de unutulmuya yûz tutmuş- 
tur. Duydugum şeyleri kendimden hiçbir şey eklemeden oldugu gibi aktariyorum. Bu 
efsanelerin çeşitli zamanlarda ve yerlerde degişime ugradigi ihtimali uzak degildir. Aym 
hikaye Kurtlerin farkli bir yöresinde farkli bir şekilde anlatilabilir. Kökleri aym oldugu 
surece, ayrintilarin farkli olmasi bi sakinca teşkil etmiyor...” 65 

Kiirt halk edebiyati iiriinlerindeki varyantlaşma olgusuna da dikkat çeken Fevzi, 
yazisinm devammda şunlari belirtmektedir: 

"Bilgim ve kabiliyetim dahilinde, Kurt efsanelerini Jîn ’in sayfalarinda efsane uzman- 
larinin insaf ve incelemesine sunacagim. Bu denemelerde Diyarbekir’in gtizel Ktirtçe 
efsanelerini degiştirip Dede Korkut masallarina dönûştûren şu Diyarbekirli nankörûn 
insafsizhgi da çikar ortaya belki.” 

Göruldiigû gibi Fevzi, bilimsel bir yöntem benimsemiştir. Fevzi, folklor çalişma- 
larinda bilimsel yöntemi gerekli gören ilk Kurtlerdendir. Dönemin gûçlû kalemlerin- 
den Riza Tevfik Bölûkbaşi daha çok Tûrk atasözlerine yogunlaşmiştir. 66 Çûnkû ona 
göre bir millet atasözleri aracibgiyla daha iyi tanmabilir. I latta atasözlerinin yazili 
tarihi anlatilardan daha çok bilgi içerdigini iddia etmektedir. 67 Tevfik’e göre folklor, 
sadece atasözlerinden muteşekkil degildir; halk hikayelerini, bilmece, destan, şarki 
ve halk oyunlarmi da içermektedir. 

Law Reşid’in “Kûrdlerde Durûb-i Emsal” başbkli yazi dizisine baktigimizda onun 
da benzer tespitler yaptigim görûyoruz. 68 Law Reşid ya da resmi adiyla Dr. Ziya Vehbi 
(1893-1960?) Mekteb-i Tibbiyeyi tamamlayip doktorluk yapmiştir. Kemal Fevzi’nin 
kardeşi olan Vehbi, uzun bir sûre Gûmûşhane Hastanesinin baştabipligini yapmiştir. 69 
Yazismda Aleksandr Jaba’nm* * çabşmalanndan bahsedip, Mela Mehmûdê Bazîdî 
ile olan ilişkisi hakkmda bilgi vermektedir. Vehbi atasözlerinin hem dilin gelişim 
dûzeyini göstermek hem de bir halki tammak bakimmdan çok degerli olduklarmi 
belirtmiştir. 70 Sistematik bir şekilde Kûrt atasözlerini “Toplumsal, Edebi, Yargisal, 
Mizahi, Tarihi, Efsanevi, Ailevi, Ziraî-Rasadî ve Öykûsel” gibi kategorilerle simf- 
landirmiş ve Tûrkçe çevirileriyle birlikte yaymlamiştir. Ziya Vehbi yazinm sonunda 
şöyle yazmiştir: 

Daha önce de belirttigimiz gibi bu sözleri dtizenleyip yayinlamaktaki amaç bilimsel bir 
hizmet ve milli bir gayretin hasil olmasidir. Aynca atasözleri degerli bir içerige sahip ol- 
dugundan, Ktirt milletinin tamtilmasi için dostlanmiz ve yabancilar için de işe yarar.” 71 


65 Kemal Fevzî, "Ktird Masallan”, Jîn, sayi 22-23-24, istanbul, 1918. 

66 Arzu Öztiirkmen’e göre “folklore” kelimesi Osmabca da “dumb-i emsal” yani 
atasözleri anlamina gelen “hîkmet-î AvanT’dir. 

67 Akt. Özttirkmen, bkz., s. 28. 

68 Law Reşîd, “Ktirdlerde Durûb-î Emsal”, Jîn, sayi. 3-4-5-7-8, îstanbul, 1918. 

* Law Reşîd bu ismi “îskender Jaba” şeklinde verir. 

69 Bu bilgiyi yegeni Veysi Hizal’dan aldik. 

70 Law Reşîd, "Ktirdlerde Durûb-î Emsal”, Jîn, sayi 3, îstanbul, 1918. 

71 Law Reşîd, “Ktirdlerde Durûb-î Emsal”, Jîn, sayi 8, îstanbul, 1918. 




Yani dogrudan bilimsel yöntemlerden bahsetmektedir. Bir başka önemli nokta da 
Law Reşid’in atasözleri dişmda Kiirt edebiyati, Kiirt miizigi, Kiirt danslan ve kilik 
kiyafetleri gibi folklorun diger kollarmdan da söz etmesi, onlar iizerinde de çalişmalar 
yapilmasi gerektigini önermiş olmasidir. 

Kurdiyê Bitlîsî Kiirtlerin kökeni iizerine kaleme aldigi “Kiirdler Miinasebetiyle” 
başlikli yazismda bir milletin kökeninin saptanmasmda bazi araştirmacilara göre örf 
ve adet, tarihsel anlatilar, lehçelerin yakmhgi, karakter ve fizyonomik benzerliklerin 
önemli oldugunu, bazilarma göreyse aşiretsel ve ailesel hayat, edebiyat, ahlak ve 
ekonomi anlayişi gibi canli miiesseselerin önemli oldugunu belirtmiştir. Ona göre 
bunlarm tamami bir dereceye kadar dogrudur, ancak önemli olan bizim kendimizi 
nasil gördugûmiizdûr. Bitlîsi daha sonra bu esaslara göre milletimizi araştirmamiz 
gerektigini belirtir. Kurt efsane/hurafelerinden bahsedip bunlarm derlenmedigini 
kaydeder: 

“Diger Mûsluman milletlerin oldugu gibi Kurtlerin de milli efsaneleri/hurafeleri var- 
dir. Ancak bunlan Islamdan öncekiler ve Islamdan sonrakiler olmak ûzere iki kisma 
ayirmaliyiz. Çûnkû islamdan sonrakilerin hem kisa bir tarihe sahip olmalarmdan hem 
de Arap etkisinden dolayi ele alinmalari uygun degildir. Bu durumda elimizde sadece 
islamdan öncekiler kaliyor. Halk arasinda yaygin bu hurafeler derlenmiş mi acaba?" 

Kurdiyê Bitlîsî folklor konulanyla ilgili alan çahşmalannm önemine deginerek, 
bunun için gerekli şartlan şöyle siralamiştir: 

“Bir milletin gelenek ve efsanelerinin bilinmesinin pek çok şarti vardrr. Bir halkin 
ailelerini yakindan tamyip, dillerinin iyi anlamak için o halkin yaşadigi yerler yillarca 
gezilmeli, uzun bir sure onun arasinda kahnmah, sevgileri kazamlmahdir; köklu bir 
araştimia için bunlann yapilmasi şarttir.” 

Aym yaztda derleme çalişmalarma da deginmiş ve bir kaç madde halinde sira- 
lamiştir: 

“Gerek ahlaki olsun, gerek gayri ahlaki tûm atasözleri, hikaye, masal ve hurafeler 
söylendigi şekliyle derlenip yaziya geçirilmelidir. Konulan her ne olursa olsun, halk 
arasindaki tûm şiir çeşitleri derlenip incelenmelidir...” 72 

Bu konuda Kûrd Tamim-i Maarif ve Neşriyat Cemiyeti’ne bir önerisi olmuştur: 
“Bir Dil Kurulu oluşturulsun ve kayda geçirilmemiş atasözlerini hikayeleriyle bera- 
ber bu kurula gönderen herkes bûyûk bir miktar parayla ödûllendirilsin.” 73 

Kurumsal Folklor Çalişmalan 

Pek çok folklor eserinin sergilendigi ve daha sonra Mûze-i Humayun olarak 
adlandtrtlan ilk Osmanli miizesi, 1846 yiltnda istanbulda kurulmuştur. Bu kurum, 
Bati modemizminin Osmanlt anlayişmda oluşturdugu degişimin bir yanstmasiydt. 


72 Kurdiyê Bitlîsî, “Kûrdler Mûnasebetiyle”, Jîn, sayi 2, istanbul, 1918. 

73 Kurdiyê Bitlîsî, h n. 



Çiinkû Anderson’un deyişiyle muzeler de, mûzeleştiren hayal gûcû de köklû bir 
şekilde siyasaldir. 74 

Bilindigi gibi 1908 yilmda îttihat ve Terakki cemiyeti iktidardaydi. O dönem 
kûltûrel çahşmalar Tûrk Demegi (1908), Genç Kalemler, Tûrkû Yurdu Cemiyeti 
(1911) ve Tûrk Ocaklan gibi dernek ve yaymlarm çatisi altmda yûrûtûlmekteydi. 
Tûrk etnik gruplarmm dili, tarihi, etnografya ve etnolojisi ûzerine çahşmalar yûrû- 
ten Tûrk Dernegi, 1908 yilinda kurulmuştur. “Tûrk Yurdu Dergisi” adli yayinlan, 
Osmanli Tiirkçesini sadeleştirip özleştirmek ve alfabeyi yeni harflerle degiştinnek 
istiyordu. Aynca demek, şubelerini halk şarkilanm, atasözlerini ve halk hikayelerini 
derlemeleri, Tûrk bûyûk ailelerinin tarihi hakkinda araştmna yapmalan ve tip ile ilaç 
alanmda saha araştirmalari yapmalan yöniinde teşvik ediyordu. 

1912’de Tûrk Ocaklan radikal rrkçi tutumlariyla öne çrkryordu. Bu demegin 
çalişma programmda örf ve adetlerin, hikaye, atasözleri ve halk şarkilarmm derlen- 
mesi, farkli lehçelerin incelenmesi, yerel danslarm betimlenmesi ve göçebe gruplar 
ve degişik mezhepler hakkmda çahşmalar yapilmasi teşvik ediliyordu. Aynca her 
şubenin sanat ve zanaat için birer “hars” (kûltûr) mûzesi, geleneksel malzemeler ve 
zirai araçlarm sergilenmesi için de birer “îrk” mûzesi kurmalari öneriliyordu. 75 Daha 
önce de degindigimiz gibi, bunlardan önce Ziya Gökalp de bir etnografya mûzesi 
açma çabasmdaydi. 

Aym dönemde bazi Kûrt demekleri de mûze kurma gerekliligini vurgulamiştir. 
1912 yilinda “Kûrd Talebe Hêvî Cemiyeti” kurulmuştu. Hêvî Cemiyeti beyanname- 
sinde Kûrt dilinin ve edebiyatmm önemine deginse de, bunlar onun için öncelikli 
konular degildi. Ya da en azmdan folklor çahşmalanyla ilgili bilinçli bir çabalan- 
nm olmadigmi söyleyebiliriz. Hêvi Cemiyetinden sonra 1919’da Istanbul’da “Kûrd 
Tamim-i Maarif ve Neşriyat Cemiyeti” kurulmuştur. Demek, birçok kûltûrel, top- 
lumsal ve egitimsel çalişma yapmak istemiştir. Demegin kuraculari, Kûrt milletinin 
kurtuluşunun sadece siyasi çalişmalarla mûmlcûn olamayacagi inancmdalar. Onlara 
göre bilimsel temellere dayanan kûltûrel, edebi ve egitimsel çahşmalar da yûrûtûl- 
melidir. Jîn dergisinin onuncu sayismda “Kûrd Tamim-i Maarif ve Neşriyat Cemiyeti 
Bildirisi” yaymlanmiştir. Bildiride açiklanan dernegin çalişma programmda Kûrt 
folkloru hakkmda önemli maddeler bulumnaktadir. Programda Kûrt folklora ve Kûrt 
halk edebiyati ûrûnlerinin derlenip yaymlanmasi konusunda dilckat çekici tespitler 
vardir. Bir Kûrt demeginin îlk defa folklor çahşmalanndan bahsetmiş olmasi baki- 
mmdan bu belge oldukça önemlidir. Beyannamede bir dil birligi ve ulusal kanon 
oluşturamasmi savunan maddeler şunlardir: 

“Madde 2: Kûrt şairleri, bilginleri ve araştirmacilari tarafmdan yaratilan tûm lcitap 
ve divanlar demek tarafmdan dogru ve gûzel bir şekilde basilacaktir. 

74 Benedict Anderson, Hayali Cemaatler, Metis, istanbul, 1995, s.198. 

75 Akt. Özturkmen, a.g.y., s. 24. 





Madde 6: Her bir lehçeye bir bölum aynlmak uzere, Kurtçenin tum lehçelerindeki 
atasözlerini duzenleyip yaymlayacak bir dergi çikarilacaktir. 

Madde 7: Dernek, Kûrtlerin örf ve adetleri ile ilgili her taraftaki bilgileri topla- 
yacak, ayrica halk hikayelerini ve şarkilarmi derleyecektir. 

Madde 9: Kûrtler ve Kûrdistan ûzerine Bati ve Dogu dillerinde yazilmiş eserler 
Kûrtçeye çevirilip yaymlanacaktir. 

Madde 10: Uzak ve yakm tarihte tanmmiş Kûrt şahsiyetlerinin hayatlarim kaleme 
alan eserler yaymlanacaktir. 

Madde 19: Demek, Kûrt kadm ve erkeklerinin kullandigi şahsi ev eşyalari ve her 
çeşit alet edevatlarmi bulunduran bir mûze kurmaya çalişacaktir.” 76 

Görûldûgû gibi demek, modem bir anlayişla programmda folklor çahşmalarma 
yer vermiş ve önemlerini vurgulamiştir. 

Sonuç 

Bu çalişmada modernizmin Kûrt ve Tûrk folklorlarmdaki etkisini inceleyip 
bunlan karşilaştirmaya çahştik. Öyle görûnûyor ki folklor çahşmalanndaki anla- 
yiş bakimmdan bir paralellik söz konusudur. Çûnkû sade bir dil, ulusal bir iktidar, 
bagimsiz bir ûlke ve çagdaş bir medeniyete (Batili) dair istekler o dönemin başlica 
amaçlarmdandir. Bundan dolayi yûrutûlen çahşmalar ve bunlann arkasmdaki anla- 
yişlar birbirlerine benzemektedirler. Osmanli imparatorlugunda Tûrkler egemen ulus 
olduklarmdan Batidaki gelişmelerden diger uluslardan önce haberdar olabiliyorlardi. 
Bundan ötûrû modernizmin Tûrk aydmlar aracihgiyla Kûrt tarafma ulaştigmi söyle- 
yebiliriz. Bu dogal bir durumdur, nitekim XX. yûzyihn başlarma kadar tûm bu aydm- 
lar Osmanli içinde kabul edilip, bunlar için “Osmanli Aydim” kavrami kullamhyordu. 

Tûrk halkbilimcisi Dursun Yildmm, Tûrlc folklor çahşmalanmn gelişim evrelerini 
şöyle belirlemektedir: 

“Gizli Dönem: 1839-1908; Tûrkçû Dönem: 1908-1920; Sentezci Dönem: 1920- 
1938; DergicilikDönemi: 1939-1966; BilimselDönem: 1966’dangûnûmûzekadar.” 77 

Ancak Kûrt folklorunun gelişim evreleri bu şekilde net degildir. Kûrt folkloru ûze- 
rine yapilan çalişmalarda bu evrelerin açiga kavuşturulmasi gerekmektedir. Bunun 
için de sistematik bir arşiv çahşmasi ihtiyaci bulunmaktadir. Kûrt folklor tarihinde 
en önemli isim Mele Mehmûdê Bazîdî olsa da, folklor çahşmalan konusunda ilk 
defa bilimsel yöntemlerden bahsettikleri için Xelîl Xeyalî, Kurdiyê Bitlîsî, Memduh 
Selim Bey, Kemal Fevzi ve Law Reşid (Ziya Vehbi) gibi aydmlara da önemli bir yer 
verilmelidir. Onlar, Rojî Kurd, HetawîKurd ve Jîn gibi dergilerde çok sayida makale 
yaymlamişlardir. Siyasi çalişmalarmm yam sira Kûrt folkloru ve kûltûrû alanlarmda 
da kavrayiş sahibi olduklanm görûyoruz. Nitekim halk edebiyati ûzerine yazdiklan 


76 Çev.M.Emin Bozarslan, Jîn, sayi 10., Isveç, 1985, s. 489. 

77 Dursun Yildirnn, Tiirk Bitigi-Araştirma/lnceleme Yazilan, Ankara, 1998; Vgz. Bayram 
Durbilmez,, Milli Folklor, j. 99, 2013. 






makalelerde bilimsel bir yöntem kullammşlardir. Ozellikle Xelîl Xeyalî, Kurdiyê 
Bidlîsî, Kemal Fevzi ve Ziya Vehbi gibi aydmlar Kiirt folklor ûrûnlerinin derlenmesi, 
kaydedilmesi ve yaymlanmasi konusunda bilimsel yöntemlerin kullamlmasmi ve 
karşilaştirmali çalişmalarm yapilmasmi önermişlerdir. 

Sonuç olarak nasil ki dûnyada ulusalci bilinç ile folklor çalişmalan birbirleriyle 
ilişkiliyse, Kûrtler ve Tûrklerin çahşmalannda da bu durum geçerlidir. Tûrkçûlûk 
fikrinin oluşmasiyla dergi ve gazetelerde folklor ûzerine daha çok yazilmiştir. Bu 
yazilar dogrudan folklor alam içine girmese de folklor çahşmalan tarihi bakimm- 
dan önemliler. 78 Aym durumu dönemin Kûrt dergi ve gazetelerinde de görûrûyoraz. 
Ulusçuluk fikrinin yûkselmesiyle, Kûrt aydmlan da folklor eserlerine yönelmiş ve 
onlari halki bilinçlendirmek için kullanmaya çahşmişlardir. 


Çeviri: Umran Aran* 


78 Ruhi Ersoy, “Folklor Çalişmalarinm lOO.Yilinda ‘Folklor-Milliyetçilik’ Ilşkisi Uzerine Bazi 
Diişûnceler”, Kovara Milli Folklor, j.99., r.56. 


Mardin Artuklu Universitesi Yaşayan Diller Enstitusu Kûrt Dili ve Kûltûrû’nde araştirma 
görevlisi. 





ŞAHMERAN EFSANESi VE EFSANEYÎ MARDiN’E BAGLAYAN 
YENiDEN YAZMALARI 

Nur Giirani Arslan* 


“...Tepsiyi tahtin ûstûne birakti. Tepsinin içinde kafasi tipki insan kafasina benzeyen 
kûçûcûk bir yilan vardi. Gövdesi bembeyazdi. Yilanlar, suskun gözlerle bakiyorlardi 
saçlarindan, parmak uçlarmdan. Camsap korkuyla karişik bir tansimayla dizûstû çöktû: 
delikanhlan yaz geceleri dûşlerinde aldatan, genç kizlan memeleri bûyûrken döşekle- 
rinde yûzûstû uyutan gûzel Şahmeran’di bu.” * 1 

Tomris Uyar “Şahmeran Hikayesi” adli öykiisiinde yilanin “esnek, silindirik ya- 
pisiyla penise benzerligi dolayisi ile iiremenin” 2 ve cinselligin sembolii olduguna 
dair arketipsel bir gönderme yaparak tammlar Şahmeran’i. Ancak bu sembol eşligi 
ytlantn sadece biryöniinii temsil etmektedir. Tarih Öncesinden Gûniimûze Yilan adb 
bir çalişmasi olan Fuat Yöndemli’nin de dedigi gibi “yeryûziinde, yilanlar kadar 
birbirine zit anlamlar yuklenen bir başka yaratik bulmak mumkun degildir.” 3 Bir 
yandan şekli dolayisi ile erkeklik organmi yani erkegi diger yandan ve çok sikhkla 
kadtnt kadtnt temsil eder yilan. 

Pervin Erbil kadtnlarm yilanlar ile ilgisini yorumlarken, paleolitik çaglarda yi- 
lanin yumurtalanm, kadmlarm da yavrularmi aym magaralarda sakladiklarma, böy- 
lece bir yandan duşman, bir yandan kaderdaş olan yilan ve kadtnin, “kökleri eski 
çaglara uzanan pek çok öykude bir arada” bulunduguna dikkat çeker. Erbil, “bun- 
lardan bazilarmda kadtn ve yilan(tn), tek bir bedende özdeşleştirilmiş bir biçimde” 
sunuldugunu ekler. Ûstelik hemen butiin kûltûrlerde vardir bu yan yilan yan kadtn 
yaratiklar. “Skythe ûlkesine giden Herkûl’ûn burada bir magarada rastladigi kalçadan 
yukansi kadin, aşagisi yilan olan bir varlik” söz konusudur. Yilan saçli kafasi ile gö- 


* Doç. Dr., Bogaziçi Ûniversitesi Tûrk Dili ve Edebiyati Bölûmû. 

1 Tomris Uyar, “Şahmeran Hikayesi” Ödeşmeler ve Şahmeran Hikayesi (îstanbul: YKY, 
2003), 108. 

2 Pervin Erbil, Kihele ’den Pandora ’ya Kadvnn Tarihsel Yenilgisi (Ankara: Arkadaş Yayinevi, 
2008), 95. 

3 Fuat Yöndemli, Tarih Öncesinden Gûniimûze Yûan (Ankara: Piramit Yayincilik, 2004), 17. 
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renleri hayrete diişiiren Medusa Yunan mitolojisinin, Şahmeran ise “Yunanistan’dan 
Anadolu’ya Misir’dan Hindistan’a kadar” 4 genişletilebilecek bir cografyanm yilan- 
kadmlandir. Erbil yilanm yazili ve sözlii edebiyatm önemli bir unsuru oldugunu 
belirtir ve ekler: 

Misir’daki Teb kentinde öltisû Zeus tapinagina gömulen kutsal varliktir; Gilgamiş’ta 
ölûmsûzlûk otunu kaçiran bir hirsiz, Sûmer’de inanna’nm agacinm kökûne yuva ya- 
par; Babil’de Tanri Ra’nin gûmûş koruyucusu, Tanriça Hera’nm gûç simgesidir. Yunan 
Mitolojisinde çeşmelerin, bûyûlû bahçelerin, kutsal sitelerin ve “altin post” gibi deger- 
li nesnelerin bekçisiyken, Apollon rahibi Laokoon ve ogullarinm katilidir. Musa’nm 
elindeki baston, Skythelerin kadin atasi, Anadolu yaylalarinda kimi ineklerin sahibi, 
Medusa’nm saçlari odur. Hititlerde Saygin iluyanka’dir; Hintlilerde dokunulmasi yasak 
ve suç olan kutsal varlik. 5 

Barbara Walker da The Womens ’s Encyclopedia ofMyths andSecrets adh kitabin- 
da her kûltûriin mitolojisinde bir ytlantn oldugunu ve genelde bilgelik, iyileştirme, 
atilim ve gizli bilgi ya da biçim degiştirme, ölûm ve yeniden dogma ile ilişkilendiril- 
digini söyler. Yilan içinde ikilikleri barmdiran bir semboldûr çûnkû. Döngûsel yapisi 
ile kadintn hayatmdaki ve vûcudundaki belli döngûleri temsil ettigi için tek tanrili 
dinler öncesi kadtnlar için hayatin bir parçasi halinde tamdik ve kutsanmiş bir hay- 
vandir. Bu bilgileri “Eve, Snake and the Avakening of Kundalini” adh makalesinde 
aktaran Sheila Foster, yilanin ‘Biiyûk Anne Tannça’ (Great Mother Goddessj’ntn 
sembolû oldugunu söyler. 6 

Foster ayrica Havva isminin hayat kelimesi ile ilişkili olduguna dikkat çeker 
ki Havva’nm bûtun insanligin annesi kabul edilmesi baglammda hayat ile ilişki- 
lendirilmesi gayet uygundur. Ancak Havva kelimesi aym zamanda Aramice yilan 
sözcûgu ile de akrabadir. Genesis’in yazildigi dönemlerde Ortadogu’da birçok yilan 
tanriçanm bulunduguna dikkat çeken Foster, tek tanrili dinlerde anlatilan yaratihş 
hikayesindeki Havva-yilan ilişkisinin yorumlamşma dikkat çeker. 

Anaerkil dûzenden ataerkil dûzene geçerken kadmlar gibi yilanlarm da rutbesi 
tenzile ugramiştir. Çok tannli dönemden tek tanrili dinler dönemine geçiş ve erkekle- 
rin dûnyaya hakim olmalan ile birlikte kadm da yilan da kötu, zehirleyici ve aldatici 
olmuştur. Adem’i ilk gûnahi işlemeye teşvik eden ve bunun için yilandan yardim 
alan merakli ve söz dinlemez Havva’nm butûn kötûlûkleri biinyesinde barmdiran 
Pandora’dan —ve hatta Lilith’den- farki yoktur aslinda. 

Şahmeran, Murathan Mungan’m “kendi erkek, yûzii kadm; başi insan, alti 
yilan; kirk bacagi da yilandan olan; taci simli ve nakişli; kuyrugu da başma dek kiv- 


4 Erbil, Kihele ’den Pandora ’ya Kadimn Tarihsel Yenilgisi 96. 

5 Erbil, Kibele ’den Pandora 'ya Kadimn Tarihsel Yenilgisi 93-94. 

6 Foster yilanin bazi mitlerde kadin bazilarmda da erkek olarak ortaya çiktigim söyler. 


http://www.templeofthesacredfeminine.com/articles/SnakeHerstorv2.pdf Son erişim tarihi 
20.9.2014. 






rilmiş duran” 7 hem korkutucu hem giizel bir tasvir şeklindeki betimlemesinde oldugu 
gibi karşnmza zaman zaman erkek ya da cinsiyetsiz/çift cinsiyetli olarak çiksa da 
çogunlukla kadindir. 8 

Efsaneyi kisaca hatirlatmak gerekirse, bilge -ve kutsal kitaplarda adi peygam- 
ber olarak geçen- 9 Danyal’m tembel oglu Camsab’m, açgözlu arkadaşlari tarafmdan 
bir kuyuya birakilmasi ile başlamak gerekir. Camsab açtigi delikten adi Yemliha olan 
Şahmeran’m iilkesine girer ve uzun siire Şahmeran’m konugu ve -bazi anlatilarda- 
sevgilisi olur. Yemliha Camsab’m biitiin iradesine ve iyi niyetine ragmen kendilerine 
ihanet edecegini bilir ve onu yeryiiziine göndermek istemez. Nitekim Şahmeran’i 
dayamlmaz îsrarlan ile bezdiren Camsab evine döndiigiinde uzun siire dirense de 
îslanmca yilan derisine dönen viicudu genç adami ihanete zorlayacaktir. Ûlkenin 
hiikiimdan Keyhiisrev hastalanmiştir ve ölmesini engelleyecek tek şey Şahmeran’m 
etidir. Camsab’m rehberliginde Şahmeran bulunarak Keyhiisrev’in tedavisi için kul- 
lamlacaktir. Ancak Şahmeran ölûmsiizdiir, o öldugunde kizi, Şahmeran olarak tahta 
çikacak ûstelik annesinin mhunu taşiyacaktir. 10 Camsab ise Şahmeran ve anlattiklari 
sayesinde olgunlaşacak, tipki babasi gibi bilge bir Lokman Hekim olacaktir. 

Çerçeve hikayeyi oluşturan bu kurgunun yanmda Belkiya ile Ukap’m 
Sûleyman’m yûzûgûnû aradiklari yolculuklari ve Cihanşah ile gûvercin donlu ka- 
nsi Gevherengin’in maceralarmm da anlatildigi metin, geleneksel anlatilarda sik 
gördûgûmûz biçimde hikaye içinde hikaye şeklinde gelişmektedir. Bu hikayelerin 
bazilannm Hint-iran kaynakh, bazilanmn ibrani kökenli oldugu bilinmektedir. Tûrk 
edebiyatmda Şahmeran imgesi ile ilgili bir makalesi olan Seyit Battal Ugurlu’ya göre: 


7 Murathan Mungan, “Şahmeran’in Bacaklan”, Cenk Hikayeleri (îstanbul: Remzi Kitabevi, 
1989), 16. Hikaye 13-94 sayfalar arasindadir. Murathan Mungan’in hikayesinin kisa bir 
yorumuna “Yilanlar Padişahi Şahmeran” başligi altinda yer veren Adnan Binyazar da tek 
odali evlerinin duvarmda bir Şahmeran tasviri oldugunu, kendisi çocukken Şahmeran’i 
hiçbir şeye benzetemedigini söyler: “Yuzu, kadin yuzlerinin en giizeliydi, ama kadin degildi 
Şahmeran; erkekti. Kadin yumuşakligi yoktu bakişlarinda. Erkek gibi sert bakiyordu.” Bkz. 
Adnan Binyazar, “Yilanlar Padişahi Şahmeran”, Halk Anlatilari (îstanbul: Can Yayinlan, 
Nisan 2011), 117. 

8 Hatice Ûzgul ise Şahmeran’i “Yari insan yan yilan ve yan kadin, yan erkek, cinsiyete 
ihtiyaci yok gibiydi.” sözleri ile tasvir eder. Bkz. Hatice Ûzgiil, Efsanenin Ach Şahmeran 
(îstanbul: Bilge Kiiltiir Sanat Yayinlan, 2013), 42. 

9 Mustafa Erkan, “Camasbname”, Islam Ansiklopedisi (Tiirk Diyanet Vakfi, 1993), cilt 7, 
43-45. Göriildiigii gibi Camsab’m ismi bu maddede farkli yazilmiştir. Efsanelerin çeşitli 
söyleyişlerinde Camsab’m adi bu şekillde hatta Hasip şeklinde geçmektedir. Aym şekilde 
Şahmeran ismi zaman zaman Şahmaran, zaman zaman ise Şah-i Maran olarak kullamlir. 
Tartişilan kaynaklarda Şahmeran ve Camsap tercih edildigi için makalede de isimlerin bu 
şekilleri kullamlmaktadir. 

10 Özelde Şahmeran’m, genelde yilanin ölumsuzlugun sembolu ohnasmm nedenini Gilgannş 
destanmda aramak gerekir. Gilgamiş’in Utnapiştim’in rehberliginde buldugu ölumsuzluk 
otunu yiyen yilan deri degiştirmek sureti ile hep genç kalmaktadir. 





“Tarihi kaynaklara bakilirsa Şahineran hikayesinin, Hint, îran, Yunan, Ibrani ve Arap 
kaynaklanndan izler taşidigi söylenebilir. Anadolu ve Mezopotamya kulturlerindeki 
yilan kadin kûltunun de, Şahmeran’in oluşmasinda etken oldugu dûşûnûlebilir. iran’in 
Camasbname gelenegi, islam toplumlarindaki ashab-i kehf hikayesi, Orta Asya, Ana- 
dolu ve Mezopotamya uygarliklarindan gelen izlerle kanşarak, asil kaynak gibi görûnen 
ve tûm dûnyada fikir ve sanat hayatim geniş şekilde etkileyen (Onaran, 1997; 6) Binbir 
Gece Masallan’m şekillendimiiş olabilir.” 11 

Ytlan ve Şahmeran ile ilgili genel bilgilerden sonra edebiyatimiza baktigimizda 
bazt Osmanli şair ve yazarlartnm da efsaneye ilgi gösterdiklerini görûriiz. Farsça 
Camasbnamelerden çevrilerek ya da esinlenilerek yaztlan Camasbnameler, 12 l 6. Yuz- 
ytlda Abdi’nin yazdtgt Camasbnameden özetlenerek halk hikayesi olarak anlatilan 
ve daha çok taşbaski olarak bugun elimizde olan 13 Şahmeran anlatilan Osmanli ay- 
dmlarmm ve halktnm da bu efsaneye yabanct olmadigtm göstermektedir. 

Modem Tûrkçe Edebiyatta Şahmeran imgesini ve efsaneyi konu alan eserleri 
araştirdigimizda ise şaşilacak bir zenginlikle karşilaşmaktayiz. 14 Efsanenin yeniden 
yazmalarmm bir kismi çocuklara yönelik, masal tarzmda yazilmiş metinlerdir. 15 Şah- 
meran hikayesi efsanelerin derlendigi antolojilerin de hemen hepsinde yer almak- 
tadir. 16 Okuyanm muradma erdigi, yoksulluk yûzû görmedigi, sevdigine kavuştugu 
Şahmeran duasi, 17 yilan görûldiigûnde Şahmeran’m adinm amlmasmm kurtuluş 
için yeterli oldugu inanci halk kûltûrûnde Şahmeran imgesinin hala canli oldugunu 
göstermektedir. Burada halk agzmda ve yazili metinlerin birçogunda biraz irice ve 
korkutucu bûtûn yilanlarm Şahmeran olarak adlandirildigmi 18 da hatirlatmak gerekir. 

11 Seyit Battal Ugurlu, “Çagdaş Tûrk Edebiyatinda Şahmeran Imgesi: Arketipsel Bir 
Yaklaşim”, Uluslararasi Asya ve Kuzey Afirika Çalişmalari Kongresi: Bildiriler: Edebiyat 
Bilimi Sorunlar International Congress of Asian and North African Studies (38th: Ankara: 
2007), cilt 3, 1691-1718. 

12 Erkan, “Camasbname”, 44 . 

13 Haz. Sibel Ûst, Fikri Uslucan, Mehmet Dursun Erdem, Eski Tiirkiye Tûrkçesi Şah-Maran 
Hikayesi (Istanbul: Akademik Kitaplar, 2009), 13. 

14 Modem Tûrkçe edebiyattaki Şahmeran imgesini tartişan bir başka makale için bkz. Sevda 
Çahşkan, “Literary Representations of the Snake Woman Motif: A Comparative Analysis”, 
Hacettepe Ûniversitesi Edebiyat Fakultesi Dergisi, 15/2 (1998:, 91-103. 

15 Birkaç ömek: Yûcel Feyzioglu, Cirttan ile Şahmaran Kizi (istanbul: Babil Yayinlan, 2004); 
Cuma Karataş, Şahmaran (istanbul: Şimşek Yayinlan, 2014); Sennur Sezer, Şahmaran 
(istanbul: Kinmzi Kedi Yayinlan, 2014).. Çocuk tiyatrosu oyunu olarak yazilmiş bir 
metin: Gûlşah Gûlebenzer, Şahmaran-Savaş Çiçekleri (istanbul: Mitos Boyut, 2009), 5-61. 
Araştirmalarim sirasinda rastladigim Kûrtçe bir metin: Çend Varyanten, Efsaneya Şahmaran 
(istanbul, Peri Yayinlan, 1998). 

16 Bir ömek için bkz. haz. Necati Aydin, Tarihte ve Mitolojide Aşk (istanbuhParaf Yayinlari, 
2012), 102-109. Kitabin alt başligi “Aşk Ölûm Getirir.” şeklindedir. 

17 Tankut Sözeri, inançlarda Şahmeran (Bursa: Asa Kitabevi, 2006), 51. Yazarin Kûltûrlerde 
Şahmeran adli başka bir kitabi daha vardir. (istanbul: Im Yayin Tasarim). 

18 Bir örnek: Bayram, ogluna anlatmaktadir: “Gûroluk çamliginda bir Şahmaran vamuş. Bir 





Bu çalişmada bu aşamadan sonra yukarida özetlenen efsaneden yola çikarak ye- 
niden yazilmiş metinlerin hepsi tartişilmayacak, özellikle Mardin ile efsaneyi ilişki- 
lendiren iiç eserin uzerinde yogunlaşilacak; temel anlatmm nasil yorumlandigi ve ne 
diizlemlerde degerlendirildigi tespit edilmeye ve bu metinlerde efsanenin Mardin ile 
ilişkisinin ne boyutta oldugu çöziimlenmeye çalişilacaktir. Birbirinden çok farkli bu 
iiç metin bir efsanenin giiniimiizde nasil ve ne amaçlarla kullamldigma dair önemli 
ipuçlari verecektir. 

Yukarida da belirtildigi gibi Şahmeran anlatisimn etki smrrlarim ve dogum yeri 
araştirmalanm Tiirkiye ile smirlamak miimlciin degildir. 19 Tiirkiye’de ise iki bölgeye 
işaret edilir: Giiney Anadolu ve Giineydogu Anadolu bölgeleri. Eldeki birçok me- 
tin Şahmeran’m memleketi olarak Tarsus ya da Misis-Adana’yi göstermektedir. 20 
Şahmeran’m Keyhiisrev’in adamlan tarafmdan öldiiriildûgû ve kanmin hala du- 
varlarmda oldugu söylenen Şahmeran hamammm ve Şahmeran’m yaşadigi rivayet 
olunan Yîlankale’nin o bölgede olmasmm önemli bir katkisi olsa gerektir bu kanmin 
oluşmasi için. Oysa Şahmeran efsanesi Guneydogu, Mardin ve Kurt halki için de 
önemlidir: 

Yilan mitosu Kiirt Mitolojisi’nde sik sik karşimiza çikar. Kurtlerde “Şahmaran” olarak 
adlandinlan yaratik, başi kadin olan bir yilandir. Bize göre bu motif, Antikçagdaki Ktirt 


başina dolaşirmiş oralarda. Ctimle yilanlann kraliymiş. Oralara insan ayagi ougratmazmiş. 
...” Fakir Baykurt, Yilanlarin Öcû, (îstanbul: Literattir Yayinlan, Mart 2013). Şahmeran 
ile Keje adli çok özensiz bir dil ve imla ile yazilan bir metinde ise Keje’nin, babasinm 
beline sarilnnş bulunan yilam öldtirmeye çabşirken adami da öldtirdtigti anlatihr.Ailesi 
yûzlerce yildir köyde yaşayan ve bûytik olasilikla yavrusu oldugu için insana saldiran yilam 
öldtinnek köylûler tarafindan Şahmeran ’ 1 katletmek olarak yorumlamr ve Şalrmeran ’ m kizin 
peşini birakmayip intikam alacagi söylenir. Gerçekten de kisa zamanda aile dagilir. Metnin 
sonunda bûyûk acilardan sonra tekrar köye toplandiklarinda Keje bahçede bir yilan görtir 
ve ona bir tas sût getirir. “Minik yilamn kivrila kivnla gelip tastan stit içişini izledi neşeyle. 
Artik yilanlarla dost olacakti. Hayvanlar insanlara daha dosttu. Onlara iyi davranacakti. 
Mtikerrem Çetinalp, Şahmeran ve Keje (Istanbul: Alfa Akttiel Yayinevi, 2006), 91. 

19 Mitolojik îran Efsaneleri adli kitabin kapaginda Şahmeran tasviri oldugu gibi, kitapta da 
efsanenin yaygin olarak bilinen şeklinin bir özeti verilir. “Efsanenin bir başka versiyonu” 
ise Tarsus’a baglamr ancak anlatilan hikaye çok farkbdir. Sardanapal’e dtinyada eşi 
bulunmayan bir hediye vermeye çalişan Melikiya Şahmeran’i Tarsus’a götûrtir. Ne var 
ki, plaj odasina şifali su havuzuna giren Şahmeran’i Sardanapal’den önce vali görûr ve 
öldtirmeye çalişir. Bunun ûzerine bûttin yilanlar Tarsus’a saldirmaya başlarlar. Mehmet 
Korkmaz, Mitolojik iran Efsaneleri (Ankara:Alter Yayincilik, Eyltil 2012), 229-240. 
Burada halk arasinda hala inamlan iki hususa işaret edilmektedir. Birincisi daha sonra 
incelenecek olan Fatoş Tekbaş’in Şahmeran ve Lokman Hekim adli kitabinda yer alan bir 
deyiştir: Yilanlar Şahmeran’in öldûrûldtigûnû ögrendikleri gtin “Tarsus yilandan, Misis 
yelden, Adana selden” yok olacaktir. “Fatoş Tekbaş, Şahmeran ve Lokman Hekim (îstanbul: 
Artshop Yayincihk, 2012), 179. Digeri ise Tarsus’taki Şahmeran hamammm duvarlannda 
hala yilanlarm ecesinin kadinin bulundugu şeklindeki inançtir. 

20 Bir örnek: Uyar, “Şahmeran Hikayesi.” 




halkimn anaerkil bir topluluk olmasinin ûrunûdûr. ... Şahmaran’in önemli bir özelligi, 
dogurganlik sembolû olmasidir. Çoktanrih dinlerde anatannçalarin hepsi de baş ve 
ellerinde yilan taşnmşlardir. 21 

Efsanenin söz konusu cografyaya ait olabilecegine dair iki delile daha Kutsal Kitap- 
lar ve Mitolojide Kiirdler adli kitapta rastlanz. Faysal Dagli gerek Camasbnamelerde 
Camasb’m babasi oldugu belirtilen Danyal Peygamberin gerekse efsanede hem ba- 
banin hem de ogulun eriştigi Lokman Hekimlik mertebesinin köklerinin özellikle 
Diyarbakir yöresinde oldugunu belirtir. Dagli, “Kuran’da adi anilan Amed’in en 
iinlii mitolojik şahsiyetlerinden biri olan Lokman’m kimligi” 22 nin belirsiz oldugunu 
söyler. Lokman’m Kiirt kiiltiiriinde hala önemli bir yeri olduguna, çok sayida saglik 
kuruluşuna ve hatta çok sayida Kiirdistanh çocuga isminin verildigine dikkat çeken 
yazar, Diyarbakir’m onun hayatmda önemli bir rol oynadigmi da söyler. Öte yanda 
Dagli, Danyal’m (Tevrat’taki şekli ile Daniel) mezarmm Giiney Kiirdistan’da Kerkiik 
kalesi içinde 23 oldugunu söyler. 24 

Giinûmiiz edebiyatmm en guzel Şahmeran hikayesini yazan Murathan Mungan’m 
eserinde de -her ne kadar açikça söylenmese de- mekan Mardin’dir. Mekan tespiti 
konusundaki en bûyuk destegimiz yazarm biyografisi ile çocuklugu ve gençliginin 
geçtigi mekanm eserlerinin beslendigi kaynaklann en önemlilerinden oldugu bilgi- 
sidir. Seyit Battal Ugurlu on yedi yaşma kadar Mardin’de ikamet eden Mungan’m 
“Mardin’i; şiir, deneme, am, hikaye, senaryo ve oyunlarmda ya anlatmaya” çahştigmi 
ya da “arka plam oluşturan dokuda Mardin’e sikhkla yer” verdigini söyler. 25 Nûket 
Esen’in de dedigi gibi Mardin, Mungan için bir yazi nesnesi, 26 kendisinin deyimi ile 
“bir masal kenti”dir. 27 Metinde ise bizi Mardin’e götûrecek ipuçlarmdan biri ben anla- 
tici ilyas’m artik Mardin ile özdeşleşmiş camalti Şahmeran tasvirlerinin ustasi Mahir 
Usta’nm çirakhgmi yapiyor olmasi, digeri ise ilyas’m meşhur bir yazar olduktan 
sonra “yeniden o taşra kentine”, dogup biiyûdûgu yere döndûgunû söylemesidir. 28 


21 Cemşid Bender, Kiirt Mitolojisi (istanbul: Berfin Yayinlari, Mayis 2007), 90. 

22 Faysal Dagli, Kutsal Kitaplar ve Mitolojide Kiirdler (Diyarbakir: Aram Yayinevi, Mayis 
2013), 174. 

23 A.g.e., 192. Dagli Danyal’m "Diyarbekir’in Egil, Mersin’in Tarsus ve iran’in Flazistan 
eyaletinin Sus kentinde de kabirleri oldugu”nun iddia edildigini söyler. Görûldûgû gibi söz 
konusu bûtun bölgeler Şahmeran efsanesinin anlatildigi yerlerdir. 

24 Kûrtçe Wikipedia’nm Şahmeran maddesinde de efsanenin Kûrtlere ait oldugu, özellikle 
Cizre ve Botan bölgelerinde bilindigi, Kûrtler ve özellikle Kûrt kadinlan için önemli ve 
kutsal bir figûr oldugu bilgileri verilmektedir. http://ku.wikipedia.org/wiki/Sahmaran Son 
erişim 20.9.2014. 

25 Seyit Battal Ugurlu, Bellek, Tarih ve Kûltûr: Murathan Mungan’da Mardin imgesi” 
Uluslararasi Insan Bilimleri Dergisi, 4/2 (2007), 1-23. Alinti s. 4’tendir. 

26 Nûket Esen, “Yaşanu Gerçek Kilan Yazi: Paranin Cinleri,” Modern Tiirk Edebiyati Ûzerine 
Okumalar (istanbul: îletişim Yayinlan, 2006), 253. 

27 Murathan Mungan, "Ben Aşki Yaziyorum” Yeni Giindem, 63, (Mayis 1987): 56 

28 Murathan Mungan, “Şahmeran’in Bacaklan”, 93. 







Mungan Mardin’de çocukluk gûnlerinde taniştigi Şahmeran motifini ve ona du- 
şûndûrdûklerini şöyle anlatir: 

Şahmeran motifi ve acikli öykiisti; insan başli, yilan gövdeli ikili kimligi, acikinmzi pul- 
larla örtilti bedeni, beni görsel ve dtiştinsel olarak etkilemiş ve hatta btiytilemiş olmakla 
birlikte; onu dinsel bir hurafe olarak dtiştinmek kolayima gelmiş, onunla kendi aramda 
nedenini bilemedigim gizli baglar kunnuş, ama gene de onu ve etkisini benden uzak 
tutmaya çahşmiştim. Oysa ne kadar tutabilirdim ki kendimi; aym havayi soludugum 
cografyayi, aym iklimi yaşadigim bu masallardan. 29 

Mungan’m hikayesi tipki geleneksel anlatilar gibi bir çerçeve anlati ve sarmal 
iç anlatilardan oluşur. îlyas’tn Şahmeranci dûkkantndaki çtrakhk serûveni diştaki 
çerçeveyi oluştururken içeride Mahir Usta’nm ve Şahmeran efsanesindeki kişilerin 
birbirine kartşan sesleri efsaneyi nerede ise tamamen asltna sadtk kalarak anlatir- 
lar. En önemli farklihgtn Camsab’tn Şahmeran’tn öliimiinden sonra adeta inzivaya 
çekilmesi olan bu eserde gûnûmuz diinyast ile efsanenin zamant o kadar paraleldir 
ki gerçekmiş gibi görûnen çerçevenin mi efsane diye anlatilanm mt daha ‘insan 
gerçegi’ni anlattigi belli degildir. 

Gûnûmûze kadar gelen şekli ile efsanede en çok öne çtkan kavram ihanettir. 
Degişik okumalarla Camsab’tn Yemliha’ya, erkegin kadtna ve hatta insantn dogaya 
ihanetinin anlatisi olarak degerlendirilebilecek efsanenin Mungan tarafmdan yeniden 
yaztlan şeklinde bir de ilyas’tn Mahir Usta’ya ihaneti eklenmiştir. Oysa ustasi ona 
Şahmeran hikayesini anlatmaya başladtgt ilk gûn tasvirleri “her gûçlûge gögûs gere- 
rek, kendine ve işine ihanet etmeden” çizmesi gerektigini söyler. “Bir Şahmeran’ci 
en çok bunu ögrenmelidir: ihanet etmemeyi ’ 30 

Şahmeran’m ihanete ugrayişmm anlatihşi ile birlikte paralel olarak gelişen 
ilyas’m hikayesi aym zamanda gencin olgunlaşmasmm da hikayesidir. O, ustasmm 
da yardnm ile masalin gerçekliginin, ya da masal/efsanelerde konu edilen imgelerin 
ve duygularm farkma varmiş; sadece somut bilgiyle degil, insam, insanhk tarihini 
çözûmleyecek bazi imgelerle dûşûnmeye başlamiştir. Leyla Burcu Dûndar, “Murat- 
han Mungan’m Çagdaş Masallarmda Cinsiyetçi Gelenegin Eleştiisi” başhkli tezinde 
bu olguya dikkat çeker: 

Yazarin sanat kurgusunun yapi taşlarindan olan bu yönelimle, ktilttir tirtinlerinde çagdan 
çaga stinnekte olan motifler farkli şekillerde yeniden gtindeme getirilir. Mungan’in 
bu döntimtişti gerçekleştirmekteki amaci, bugtin de alttan alta stirdtigtinti dtiştindtigti 
arketiplerle okurun ytizleşmesini saglamaktir. Zaman içinde evrilerek gtintimtize kadar 
gelen bu motiflerin karşilik geldigi toplumsal dinamikleri sorgulayan yazar, böylece 
toplumsal evrime de îşik tutar. 31 


29 Murathan Mungan, Murathan 95, (îstanbul: Metis Yayinlan, 1994),114. 

30 “Şahmeran’in Bacaklari”, 20.. 

31 Leyla Burcu Dtindar, “Murathan Mungan’in Çagdaş Masallarinda Cinsiyetçi Gelenegin 
Eleştirisi” (Ytiksek Lisans tezi. Bilkent Ûniversitesi, Haziran 2001). 





Mungan’m Şahmeran efsanesini anlatirken bir yandan da Adem ile Havva kissa- 
sma, Hazret-i Yusuf’un kardeşleri tarafmdan kuyuya birakilmasma, Tavus-i Azam’m 
hikayesine atifta bulunmasi tesadiif degildir elbette. Biitiin bu anlatilarda temel olan 
ihanet ve aldatma diirtiileri masallarm degil diinya zamanmm gerçegidir . 32 Ûstelik 
insanlar bin yillardir aym arketipsel ögelerle anlatmaktadirlar hikayelerini. Yilan gibi 
Belkiya ile Ukap’m Siileyman’m magarasmm agzmi kaplayan bûyiik örumcek agi 
da kullamlan imgelerden olmuştur. Nitekim anlatici okuyucusuna parantez içinde 
Hazret-i Muhammed’in sigmdigi magaranm agzmdaki örumcek agmi hatirlatir. 

Hikayedeki çerçeve anlatida ustasmm butun uyarilanna ragmen ilyas da Belkiya 
gibi zamansiz tutkulara kapilir. Zamansiz bilginin işe yaramadigmm ancak belli de- 
neyimler yaşandiktan sonra gerçek bilgiye ve bilgelige kavuşulacagmm hikayesidir 
biraz da Belkiya’nm ve Ilyas’m hikayesi. Seyit Battal Ugurlu, “Başlangiçta din- 
ledigini, içselleştiremezse de, nihayetinde Şahmeran hikaeyesinin kendi hayatmm 
hikayesi oldugunun farkma vanr. Dogru bilgi, bir tûr kendilik bilgisidir ...” 33 der. 
Ustasma ihanet pahasma bile olsa, dogru bilgi ilyas’i kendisini tammaya, bir başka 
yaratim şekline, yazmaya yöneltecek, “Şahmeran’m Bacaklarf’m yazarak ustasma 
olan borcunu başka bir yolla ödeyecektir. 

Eserde aym zamanda bilginin ûretmedeki rolti de tartişibr. Mahir Usta “Bilmek 
ûrkûtûr insam, korkutur. Bilmek lanetlenmektir biraz da.” 34 dedikten sonra ilyas’tan 
Şahmeran çizmesini ister. “Başlarken çok fazla şey bilmek gerekmez. Bilmek za- 
manla gerekir.” Bilmeden çizilen Şahmeranlar daha önce çizilenlere benzeyecektir. 
“Geçilmesi gereken bir yoldur bu .” 35 ilyas elbette ilk çizimlerinde kendisinden ön- 
cekilerden ve ustasmdan etkilenmiş, çabştikça ve bilgilendikçe özgûnleşmiştir: 
senin çizdiklerinde Şahmeran yalmzca bir suret olmaktan çikip, yaşayan, aci çeken, 
soramluluk duyan, duygulanm ele veren bir varlik oluyor. Zenaatimizda yeni olan 
bir şey bu .” 36 Ancak ilyas’a bu kadan da yetmemektedir. O kendisine bir çirak/rakip 
yetiştiren ustasmm mecazi anlamda ölûmûne neden olacaktir sonunda . 37 Bûyûk ken- 


32 Mungan Geyikler Lanetler ve “Kasim ile Nasir”da da ayni şeyi yapmaktadir. Hazer Beyin 
öldurdûgu geyigin kam yerleşik dûzenin ‘ilk kan’i olarak adlandirilirken bir yandan da 
Kerbela’da dökûlen kana göndenne yapilir. Bötun kan dökmenin başlangici o tarihe 
dayandirilir. “Şahmeran’m Bacaklarf’nda da “yilanla insanin dostlugu (ki buna, dûşmanligi 
da diyebiliriz) eskiye, çok eskiye uzamr, ta elmanin tarihine dayamr.” “Şahmeran’in 
Bacaklari,” 23. Okuyucuyu bu kissaya götûren bir başka ayrinti ise Şahmeran’in bahçesinde 
hiç elma agaci olmayişidir. A.g.e., 31. 

33 Ugurlu, “Bellek, Tarih ve Kûltûr: Murathan Mungan’da Mardin imgesi”, 14. 

34 “Mungan, Şahmeran’in Bacaklan”, 19. 

35 A.y. 

36 A.g.e., 92. 

37 ilyasileMahirUsta’mnilişkisi“UstaBeniÖldûrsene”dekiusta-çirakilişkisinihatirlatmaktadir. 
Bkz. Bilge Karasu, “Usta Beni Öldûrsene”, Göçmûş KedilerBahçesi (istanbul: Metis Yayinlari, 
2014), 106-120. Hikayede Bilge Karasu’yu hatirlatan başka bir ayrinti ise Belkiya’nm 
karincalarla mûcadelesi sirasinda vurguladigi avci iken av olma olgusudur. Mungan, “Cenk 
Hikayeleri”, 71. 



te giderek Şahmeran çizmeyi birakip Şahmeran anlatmaya başlamasi ile “çiraksiz, 
ogulsuz” biraktigi ustasmm dukkanmm dagilmasma neden olur: “Benden sonraki 
hiçbir çiragi gelecek vaadetmemiş./Kendiyle birlikte sönmiiş ocagi .” 38 

ilyas ile ustasmm ilişkisi Freud’un baba-ogul arasmdaki ilişkiyi/çekişmeyi tarti- 
şigi Ödipal bakiş açismi hatirlattigi gibi bilgi-eser/özgûnliik-etkileşim tartişmasi da 
I larold Bloom’un ‘Etkilenme Endişesi’ admi verdigi şiir teorisini hatirlatir. Bloom 
bir şairin bnrada sanatçmm- selefleri ile olan ilişkisini Ödipal bakiş açisi ile çö- 
zumlemeye çabşirken, alti ‘revizyonkategorisi’nden geçtiklerini söyler. Mungan’m 
eserinde bu alti kategoriyi takip etmek zor ve gereksizdir ancak sanatçmm özgun 
eser verme yolundaki çabasi sonucunda ulaştigi beşinci mertebe ilyas’m ustasmdan 
ayrilip tamamen başka bir işe yöneldigini dûşûmuesi ile örtûşûr: “Kendisini selefi 
de dahil olmak ûzere digerlerinden ayirmak için insani ve muhayyel yeteneginin 
bir kismini birakir ...” 39 ilyas sanatmda olgunluk devrelerini yaşadigi bir dönemde 
okumak için bûyûk kente giderek ustasmdan ve yaptigi işten uzaklaştigmi dûşûnmûş 
ancak yamlmiştir: “Yaptigim işin hala bir Şahmerancibk oldugu kamsmdaynn .” 40 
ilyas artik biitiin yaşammm “bir Şahmeran hikayesi oldugunu daha sonraki yillarda, 
daha bûyûk bedellerle, daha bûyûk acilarla anlayacak, kavrayacak”tir: “Gûzeli ve 
ölûmû tamdikça.../Çûnkû daha heniiz bir kuyuya indirilmemiştim, kendi kuyumun 
keşfine çikmamiştim ...” 41 

Geleneksel anlatilarm hemen hepsinde erkek kahraman arzuladigi maddi bir nes- 
neye/sevgiliye kavuşma çabasi içinde dar ve karanlik kuyu, mahzen, magara gibi 
mekanlarda, dolambaçb yollarda smav vennelc zorunda kalir. Şahmeran efsanesinde 
de önemli bir yeri olan kuyu imgesi dar ve karanbk olmasi ile Joseph Cambell’in 
Kahramcin ’in Sonsuz Yolculugu’nda ugramasi gerektigini söyledigi yerlerden “balina- 
nm kami” kavrami ile örtûşmektedir . 42 Ölûmû, işkenceyi, sorunu çagnştirsa da aslinda 
olgunlaşmanm ilk aşamalarmdandir “dûnyanm her yerinde rahim imgesi olan balina 
karnrnda 43 tek başma kalmak. Bir olgunlaşma ûmidi, yeniden dogma ve kendilik 
imkam veren bir sûreçtir kuyuda geçirilen zaman . 44 Mungan’m kuyusu da yalmzlaşma, 
tefekkûr ve yeniden dogma, bir sanatçi olma sancilarmm çekildigi yerdir. 


38 A.g.e., 93. Mungan bu vesile ile ulkedeki çirkin yapilaşmaya da parmak basar. “Degil 
kendisi, dukkam bile yerinde degildi; çoktan yikilnnş, yerine başka bir yapi kondurulmuştu. 
... Ustamin dûkkanmm yerine yapilan o çirkin, igreti yapinin önûnde ansizin Belkiya’nm, 
Camsab’in dönûşlerindeki mutsuzlugu kavradim.” A.g.e., 93-94. 

39 Harold Bloom, Etkilenme Endişesi, çev. Ferit Burak Aydar (îstanbul: Metis Yayinlari, 2008), 
55. 

40 “Mungan, Şahmeran’in Bacaklan”, 21. 

41 A.g.e.,37. 

42 Joseph Campbell, Kahramanm Sonsuz Yolculugu, çev. Sabri Gûrses (îstanbul: Kabalci 
Yayinevi, 2010.), 

43 A.g.e., 107. 

44 Bu konuda daha fazla bilgi için bkz. Ahmet Dogan, "Bireyleşim/Kemalat Sûrecinde Kapali 
ve Dar Mekanlar”, Bilig, 37, (Bahar 2006), 115-130. 



Hilmi Yavuz’un Kuyu 45 adli anlatisi ise Hilmi Yavuz anlati kişisinin öliimû, -kendi 
ölumunii- yazacagi bir kuyu aramasmm hikayesidir. Kuyu motifi burada da yalmz- 
likla, sanatsal dogurganhkla, fakat en çok ölumle ilişkilendirilir. “Kuyu da ölum de 
karanliktir çûnkû...” 46 Öte yanda “artik olmayan annenin yerini tutacak bir içekapamş 
-bir tûr otizm? Dölyatagma dönûş arzusu” 47 olup olmadigi tartişilmalidir kuyunun. 
Birçok felsefeciye ve mite göndermeler yapan, sik sik metinlerarasihga başvuran 
“metnin temel sorunsallarmdan biri olarak beliren kuyu, dogu ve bati kûltûrlerinde 
yûklendigi metaforik açihmlarla odaga alimr.” 48 Metin, Murathan Mungan’m ese- 
rinin aksine, Şahmeran efsanesini ana malzemesi yapmaz. Hatta kitabm başlannda 
okuyucuyu bu konuda uyanr: 

Hayir, sandigimz gibi Hilmi Yavuz’un bir duş gördugunu ve o dtişiin içinde bir kuyudan 
açilan delikten bir cennet çayirina çiktigim, misk ve amber kokulan arasinda dtinya- 
lar kadar gûzel bir genç kiza rastladigim, o genç kizinsa aslinda Şahmeran oldugunu 
anlatmayacagim. 


Dibindeki delikten cennet çayirlarina, Şahmeran’m ûlkesine çikan bir masal kuyusunun 
ardina dtişmtiş degildi, hayir! 49 

Ancak yine de Hilmi Yavuz metnin sonlarmda Şahmeran efsanesini özetler. Ço- 
cukluk gûnlerini geçirdigi “bûyûkbabanm yaşadigi o beyaz gûneydogu kentinde, o 
koca avlulu, çifte kuyulu, revakli konakta” 50 yaşadigi bir olayi ammsamak çagriştir- 
miştir kendisine efsaneyi. Kuyudan çekilen kovamn içinde çocuklarm topu yerine 
ölû bir kedi vardir: “O kedi Danyal oglu Hasip’tir.” 51 Yavuz, Hasib’in öykûsûnû 
“Almanya’da yerleşik yaşlarmda ...’li bir işçinin anlattigi öykûnûn 1982 yilinda yapi- 
lan bant kaydmdan” 52 aktardigmi söyler. Aym zamanda da bir dipnotla okuyucusuna 
1001 Gece Masallan temelli bir anlati oldugu bilgisini verir; Şahmeran ve Melusine 
efsaneleri ile ilgili bir de kaynak sunar. 

Anlatilan hikaye bir iki ayrmti dişmda bildigimiz Şahmeran efsanesidir. Hasip 
kuyuda birakildiktan sonra birkaç gûn boyunca açtigi delikten muazzam yiyeceklerle 
donanmiş ve saraym sakinlerini bekleyen sofrada gizlice karnim doyumr, sonrasmda 
kurtanlmak umudu ile kuyuya geri döner. Ancak yakalamr ve Şahmeran’m huzuruna 
çikarihr: “Şahmeran, görkemli bir sedirde yatiyordur; belinden aşagisi yilan, ûstûyse 

45 Hilmi Yavuz, Kuyu (îstanbul: Afa Yayinlari, 1994). 

46 A.g.e., 54. 

47 A.g.e., 56. 

48 Ugurlu, “Çagdaş Ttirk Edebiyatinda Şahmeran imgesi: Arketipsel Bir Yaklaşim”, 1705. 

49 Yavuz, Kuyu, 12-13. 

50 A.g.e., 60. 

51 A.g.e.,61. 

52 A.g.e., 62 
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dolunay kadar giizel on beş yaşmda bir kizm gövdesidir.” 53 Özet Şahmeran’m “ya- 
vuklusuna” Lokman Hekim olmasi için etinden çikan suyun ancak dörduncu kasesini 
içmesi gerektigini tembihi ile biter. 

Yavuz’un Inge yengesinin “sanki yansi insan, yan belinden aşagisi kedi olan 
bir peri” 54 olmasi tarzmdaki uzak göndennelerin ve içinde lcuyu imgesini barmdir- 
masmin yanmda, Şahmeran efsanesi metnin tamamma yayilan aşk, ihanet, sadakat 
duygulari ve ölumle de ilgilidir. Dolayisi ile butun metne yayilmasa da anlatmm 
önemli bir ayagmi oluşturur. 

Ûçûncu örnegimize geldigimizde Şahmeran veLokman Hekim adh, 55 roman ola- 
rak degerlendirilen metnin yine agirhkh olarak ihanet temasma odaklandigmi görû- 
rûz. Kitabm yazari Fatoş Tekbaş ilk önce efsanenin ya da genel olarak efsanelerin 
mekanlarmdan söz eder. Nil nehri dolaylarmi, Tarsus’u -ki Şahmeran’m ilk defa 
burada duyuldugunu ve buradan yayildigmi söyler-, Adana’yi, Hindistan’i, kisacasi 
bûtûn Doguyu sayarken Mardin’i de anlatacaktir. 

“Taş evleriyle, dar sokaklanyla, kilise, havra, cami, medrese ve buyiik konaklany- 
la gtinduz mezarligi, gece inci gerdanligi andinyordu. Uç bûytik dinin temsilcisi, ûç 
lisan konuşulan bir şehirdi Mardin. Unutulmaya yûz tutmuş bir karakteri ete kemige 
bûrûndûrmese de, her çagda yaşamasina imkan veren, Mezopotamya topraklarmda 
Şahmeran’in siluetini ilk insanhga bahşeden bir şehirdi burasi.” 56 

Böylece hem Mardin’in hem de Tarsus’un efsanenin dogum yeri oldugunu söyle- 
yerek metninin baştnda çelişkiye dûşen Tekbaş, Şahmerancihgt da Mardin ile ilişki- 
lendirir ancak anlaşilan o ki yaptlan tasvirleri begenmemektedir. Metnin sonlarmda 
efsane telcrar lasa bir zaman için Mardin’e döner. Camsab rûyasmda gittigi “Mardinli 
Bakirci Ustasi”nm dûkkamnda gördûgû Şahmeran tasvirlerini eleştirir: 

“Sevgilisi böyle tombul firavun suratli degildi. Nazik, gûler yûzlû, dtinya gtizeli bir 
genç kizdan öte, çirkin bir yaratigi tasvir ediyorlardi. ... Duvarlarda öylesine çok bakir 
çeşidi ve renk renk cam işlemeli Şahmeran resimleri vardi ki, hepsi kisa, tiknaz, daha 
dogrusu bodurdu. Balik tasvirinde kocaman bir baş, kocaman anlamsiz bir vticut ve 
kocaman anlamsiz bir yûz çizilmişti. Kuyruk kisminda kendisine yönelmiş yedi baş 
ydan tasvir ediliyordu.” 57 

Kendi hikayesini Ceyhan nehrinin kiyisma yerleştiren Tekbaş efsane ve mitlerin 
cografyalanni kariştirmakta israr eder ve Lokman Hekim’in annesinin adtnt Hera, 
komşulannmkini ise Posedion koyar. Fakat bu kişiler geliştirilmedikleri gibi hiç bir 
özellikleri ile mitolojideki adaşlarma benzemezler. 

Metinde nerede ise iki sayfa uzunlugunda verilen Şahmeran tasviri yaratigm 
cinselligine dikkat çeker: 


53 A.g.e.,63. 

54 Yavuz, Kuyu, 59. 

55 Fatoş Tekbaş, Şahmeran ve Lokman Hekim (îstanbul: Artshop Yayincihk, 2012). 

56 A.g.e., 10. 

57 Tekbaş, Şahmeran ve Lokman Hekim, 193-194. 



“Siyahuzun saçlanmnaralarina serpiştirilmiş îşik haleleri dtişmuş gibiydi... genç kizin 
uzeri çiplakti, saçlarinm arasindan arniut gibi duran sol gögsûnûn bir kismini görebi- 
liyordu. Görûnen gögsûnûn ucuna safir taşi takilmişti. Teni bir mermer gibi pûrûzsûz, 
bembeyazdi. Yanaklari kmmzi, dudaklan dolgun, bumu tavşan gibi kûçûk ve kalkikti.” 58 

Şahmeran’m göbeginin altmdaki yilan kuyrugunu ve yedi yilan baştnt gören 
Camsab “korku, begeni, hoşlanma, istek, arzu” 59 gibi biitun hisleri aym anda yaşa- 
maktadir. Birbirlerine duyduklan arzu yiiziinden terlemeye başlayan Şahmeran -ki 
adt Yelmiha’dir- ve Camsab ‘yarimken bir olmantn’ zevkini kisa siire sonra tadarlar. 
Sadece onlar degil binlerce ydan da aym anda sevişmektedir. Metnin sonlarma dogm 
ise Camsab ile Keyhiisrev’in kizintn zifaf gecesi ayrmtih bir şekilde, pomografiye 
yaklaşan bir iislupla anlatihr. 

Şahmeran burada da hikaye anlatan ve yol gösterendir ancak Camsab’m olgun- 
laşmastnda sadece onun katkisi yoktur. Medusa, Sardanapal ve Musa ile ilgili ef- 
sanelerin hep Muhammed’in ve Allah’m yiiceligine baglandigi, her şeyin Allah’m 
istegi ile gerçekleşecegi diişiincesinin, yani kader mefhumunun yansitildigi metin 
Misisli anne Hera’ntn ogluna verdigi ögiitleri de içerir: “Alçaktan asla borç alma,... 

sakin karint sirdaş etme.gece uyantp su içme, hele ayakta hiç su içme ... Senden 

bir şey sorulmadikça bir şey söyleme.” (s. 22) 

Göriildiigii gibi Hera’ntn tavsiyeleri arasmda kadtna giivenmeme uyarisi da var- 
dir. Zira Tekbaş’a göre kadmlar kolay yoldan çikarlar ve erkekleri de rahathkla kan- 
dirabilirler, hatta erkekleri bir tek onlar kandirabilirler. Şeytan’m ilk önce Havva’ya 
yaklaşmasmm nedeni de budur zaten. 

Efsaneleri islam’a ve hatta daha çok kader fikrine inancm giindeme getirmesi 
için kullanan ancak bir yandan da cinsel birleşmeyi ayrmtilari ile anlatan Tektaş, 
biitiin ‘moda’ meseleleri metnine sigdirma endişesi içinde bir de hamile oldugu dii- 
şiiniildiigii için taşlanan 13-14 yaşlarmda bir köylii kiz ile Lokman’m karşilaşmasi 
sahnesini yazar. Kiz aslmda su içerken yanhşhkla bir yilan yutmuştur. Camsab yilam 
kammdan çikararak onu kurtanr. 60 


58 A.g.e., 34. 

59 A.g.e., 35. 

60 Hatice Ûzgûl’ûn yazdigi “efsane-roman’” Efsanenin adi Şahmeran da aym şekilde efsaneyi 
islam’m yûceligini telkin için kullamr. Belkiya ve Cihanşah’m hikayeleri yerine yeryûzûnûn 
yaratihşi, Adem ile Havva ve Nuh kissalaridir anlatilan. Metin anlati dûzleminde tamamen 
islamlaşmiştir. Allah’a itaat ve kader mefhumu metin ilerledikçe yogunlugu artarak gûndeme 
gelecek ve özellikle son bölûmlerin başliklarmda “kader, her şeyden baskindir.”(136); 
“Zaman bir tekkadere çare bulamaz" (157) “Ecel beklemez” tarzinda yinelenecektir. Ayrica 
efsanenin kimi söyleyişlerindeki Şahmeran-Camsab aşkimn yerine burada cinsel ilişkinin 
önû tamamen kesilmiştir. Camsab “Yan insan yari yilan ve yari kadin, yari erkek, cinsiyete 
ihtiyaci yok gibiydi.” (42) sözleri ile tannnlanan Şahmeran ile on ûç yaşinda iken karşilaşir 
ve aralannda dostluktan/mûrid-mûrşitlikten başka bir ilişki yaşanmaz. Şahmeran’in 
“sevginin fiziki gösterilerinden hoşlan”madigi söylenir. (139) Metinde dikkat çeken bir 
farkhlik ise Şahmeran’in insanogluna ilk ihanet edenlerin kendileri, yani yilanlar oldugunu 





Fatoş Tekbaş’m metni, efsanenin yanliş yorumuna ve kullammma ilginç bir örnek 
teşkil etmektedir. Fûsun Akatli yazdigi “Vefali Bir Şahmeranci: Murathan Mungan” 
başlikh yazismda şöyle der: “Kissalardan hep bir hisse beklenir ya, hissenin edebiyat 
kisvesine burunuşu tedirgin eder beni. Ya erkek dûnyasmm degerlerini çok erkekçe 
taşirlar, ya belli bir morali yûcelerden yûcelere sûrerler, ....” 61 Tekbaş’m metninde 
Akatli’yi tedirgin eden erkek egemen söylem ustelik anaerkil dûzeni olumlayan bir 
efsaneden ve bir kadm tarafmdan yaratilmiştir. Ayrica belli inançlan salik verme 
çabasi da bu metnin çabalan arasmdadir. Şahmeran efsanesinin sadece masalsi kur- 
gusunu alan, anaerkil dûzenin ataerkil dûnyaya yenilişinin hûznûnû ve dişil gûcûn 
görkemini anlatan öziinii görmeyen Tekbaş, efsaneyi yûzde yûz ataerkil diinyayi 
benimsemiş ve Allah’a, iktidara, erkege boyun egmeyi ögretecek şekilde yorumla- 
yarak trajik bir hata işlemiştir. 

Fiilmi Yavuz’un metni ise efsaneyi kuyu imgesi dolayisi ile bir araç olaralc kullamr 
gibi görunse de, daha önce de söylendigi gibi iki anlati Şahmeran’m yaşadigi aşk, 
ugradigi ihanet -ne var ki burada ihanet eden Yavuz’un Mustehase Yengesidir- ve 
ölûm odaklarmda da örtûşûr. 

Murathan Mungan’m eserine geldigimizde, onun efsaneyi hemen hiç degiştir- 
meden, öziinden hiçbir şey kaybetmeden kullanarak ve giiniimûze taşiyarak ortaya 
bambaşka bir eser çikardigmi görûrûz. Mungan bir yandan efsanenin ve arketiple- 
rin de yardimi ile ihanet, sevgi, sadakat, tutku, şiddet gibi duygulari aktarirken bir 
yandan da çerçeve hikayede okuyucuya eserinin olgunlaşma sûrecini anlatmakta, 
böylece ortaya sanatta taklit, etki, özgûnlûk tartişmasi yaptigi son derecede özgiin 
bir yeniden yazim çikmaktadir. 

Şahmeran efsanesini Mardin ile ilişkilendiren eserler içinde sadece “Şahmeran’m 
Bacaklari” ve Kuyu degil, Şahmeran ve Lokman Hekim başlikh metin de gûnûmûzde 
bir efsanenin nasd yorumlandigmm -ya da nasil yorumlanmamasi gerektiginin- il- 
ginç bir örnegidir. 


söylemesidir. Bunun nedeni îslam’in btitun yaratdmişlardan daha tisttin oldugu dtiştincesinin 
bir tezahtirti olabilecegi gibi, -ki metinde "Anladim ki btittin kainat sizler için yaratilmiş.” 
(140) tarzinda ctimleler vardir- aynca Adem ile Havva kissasina da bir göndermedir. 

Ftisun Akatli, “Vefali Bir Şahmeranci”, Öykûlerde Dûnyalar (îstanbul: Boyut Yayinlan, 
1997), 130. 
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MiLLÎYETÇiLiGiN BiR YANSIMASI OLARAK 
KÛRT VE TURK PRATÎKLERiNDE 
ALFABE TARTIŞMALARI 

Mikail Biilbiil* 


“Bana bir giizel alfabe, sana bir giizel dil 
ve o kuvvet ile giizel bir millet vapayim. ” 

(Leibmiz) 


Giriş 

Ulusal hareket siireçlerinde çeşitli toplumsal miihendislikler yapilmakta ve bazi ta- 
hayiillere göre toplum yeniden inşa edilmektedir. Bu toplumsal mûhendisliklere 
ilişkin tartişmalarda da birçok toplumda alfabe ve alfabeye dair dûşunulen revizyon 
ve degiştirme tartişmalari, toplumun inşasma ilişkin bir araç olarak görûlmûştûr. 

Ulusçuluk hareketlerinin Osmanbyi ve ona tabi halklan etkilemeye başlama- 
smdan sonra, alfabe ve alfabe degişikligi tartişmalari ulusçulugun etkisi altmda şe- 
killenmeye başlamiştir. Osmanli çatisi altmda yaşayip yûzyillarca Arap alfabesini 
kullanmiş olan birçok halk, ulusçulugun yayildigi bu dönemde alfabe degişikligi 
ve revizyonunu tartişmaya başladi. Tûrkler ile Kûrtlerin bu konudaki tartişmalan 
daha çok ikinci Meşrutiyet sonrasi ve Cumhuriyet dönemine denk gelmektedir. Bu 
makalenin amaci, Kurtler ile Tûrklerin bu konudaki tartişmalannda göriilen farkli 
ve ortak tutumlanm, refleks ve diişûncelerini kisaca saptama ve degerlendirmedir. 

Ulus Inşasi ve Araçlar 

Bilindigi gibi ulusal hareketlerin amaci kollektif bir kimlik yaratmaktir. Bu kim- 
ligin yaratilabilmesi için de ortak degerler ûretip, bunlan yayacak araçlara ihtiyaç 
vardir. Bu araçlardan biri, belki de en gûçlûsii dildir. Alfabe tartişmalari da çogun- 
lukla bu baglamda yapilmiştir. 


Ögrt. Gör., Mardin Artuklu Universitesi, Yaşayan Diller Enstitusu, Kiirt Dili ve Kiiltiirii. 




Fransiz Devrimi’yle birlikte halkm önem kazanmasiyla, kollektif kimligi halk iize- 
rine inşa etmeye yönelik toplumsal miihendislikler de yogunluk kazanmiştir. Fransiz 
Devrimi halk ile birlikte hareket edilmesi gerektigini göstennişti, çiinkii kollektif bir 
kimlik inşasi ancak halkin varhgiyla miimkiindii, bu baglamda başta milliyetçilik likri 
olmak iizere halk birçok gelişmenin zeminini oluşturuyordu. însalara okuma yazma 
ögretilmeden halk ile birlikte hareket edilmesi mûmkûn degildi. Halkin okur yazar 
olabilmesi için de okuma yazma araçlarinm kolaylaştirûmasi zonmluydu . 1 2 3 

Ulusal fikirlerin yayilmaya başladigi ve bu fikirlerin topluma yeni bir dizayn 
dayattigi o dönemlerde ulusal birlik kavrami çokça öne çikmaktadir. Nitekim ulusal 
birligin saglanmasi için ortak degerlere ve bunun için de ortak bir araca ihtiyaç vardir. 
Bugun kullandigimiz Latin alfabesinin kurucusu olan Celadet Alî Bedirxan, Kiirtlerin 
ulusal birliginin saglanmasmdan bahsederken (1932) şunu belirtmektedir: Kûrtlerin 
birligi Kiirt dilinin birligiyle mûmkûndûr. Dilin birliginin ilk adimiysa alfabenin 
birligidir? Böylece Ktirtlerin birligini alfabenin birligine baglamaktadir. Burada 
toplumsal bir dizaynm ve muhendisligin dil ve alfabe uzerinden tahayyiil edildigi 
açikça göriilmektedir. Yine buna benzer şekilde Tiirkiye Cumhuriyeti’nin ulusalci 
kadrolari dilde, dûşiincede ve işte birlik 3 şianyla hareket etmişlerdi. 

Tiirk ve Kiirt alfabeleri iizerine yapilan kolaylaştirma, revizyon ya da tamamen de- 
giştinne gibi tartişmalara baktigimizda temel duşiincenin bu oldugunu göriiriiz. Yani 
halkm cehaletten kurtulup ilerlemesi ve kollektif dedigimiz kimligin inşa edilmesi 
için okullar açfimah, halk okuma yazma ögremnelidir ve bunun için de kolay bir araç 
gereklidir ki o da alfabedir. Leibniz alfabenin rolii ve önemine ilişkin şunu belirtmiştir: 
Bana bir gûzel alfabe, sana bir giizel dil ve o kuvvet ile giizel bir milletyapayim. 4 

Sadece Kiirtler ile Tiirklerin pratiklerinde degil, birçok başka milletin pratikle- 
rinde de alfabe tartişmalanna ilişkin pekçok örnek mevcuttur. Osmanli çatisi altmda 
yaşayan Amavutlara baktignmzda onlarm da ulusal duygular geliştikten sonra alfabe 
tartişmalan yaptiklanm görmekteyiz. 5 6 Amavutlann ulusal birligi saglamak için dii- 
zenledikleri bir kongrede en çok tartişklan konu, alfabenin birligi olmuştur. Daha 
da ilginci bu kongrede “Yaşasm alfabe " ( slogam atmiş olmalandir. Bu, toplumsal 
dizaym alfabe iizerinden tahayyiil eden aym mekanizmadir, nitekim ulusal birlik 


1 Gûlmez, Nurettin, “Tanzimattan Cumhuriyete Harfler Uzerine Tartişmalar”, Alfa 
Aktuel Yayinlari, istanbul, 2006, s. 38 aktaran Celal Sahir, “Lisammiz” Serveti Fûnun, 
27Agustos 1325, no: 953, s. 261. 

2 Bedirxan, Celadet Alî, “Bi Hinceta Pîroznamekê”, Hawar, Sayi 3, s. 489. 

3 Altun, Mustafa, “Alfabe Degişiminin Tarihsel Gelişimi Uzerine Bir Degerlendirme”, 
Cumhuriyetimizin 81. Yilina Armagan, Sakarya Ûniversitesi Rektörlûgû Atatûrk 
ilkeleri ve inkilap Tarihi Araştirma ve Uygulama Merkezi Mûsûrlûgû, 2004, s. 62. 

4 Tansel F. Abdullah aktaran Gûlmez, Nurettin, a.e, s. 4. 

5 Budak, Ali, “MunifPaşa Batûilaşma Surecinde Çok Yönlii Bir Osmanli Avdim ”, Bilge 
Kûltûr Sanat, istanbul, 2012, s. 599. 

6 Can, Bûlent Bilmez, Toplumsal Tarih, sayi 179, Kasim 2009, s. 28. 







amaciyla yapilan bu kongre (1908) için Amavutlar alfabe kongresi de demişlerdir. 7 
Amavutlar otuz yili aşkm bir siire tartiştiktan sonra Latin alfabesine geçebildiler. 8 

îkinci Meşrutiyetten sonra Ittihat ve Terrakki önciiliigûyle gelişen Tûrkçuluk 
akimmin yavaş yavaş gûçlenmeye başlamasma koşut olarak o dönemin Kurt ay- 
dmlan arasmda da benzer bir sûreçler gelişmiştir. 1910’da amaci Kûrdistan’da ilim 
yaymak olan Kiirt Neşr-i Maarif Cemiyeti kuruluyor. Bu cemiyet istanbul’da bir 
olcul da açrmştir. 9 Yine o dönemlerde milliyetçiligin işaretleri olarak kabul edilen 
birtakim sözlûk, gramer ve dil ögretimi kitaplarmm da hazirlandigim bilmekteyiz. Bu 
baglamda Muhammed Mihri’nin sözlûk ve gramer çahşmalarim ömek verebiliriz. 10 

Turkler ile Kurtlerin yapmiş olduklari tartişmalara baktigimizda iki tarafta da 
Arap alfabesinin zor oldugu ve çocuklarm egitimini geciktirip cehalete sebep ol- 
duguna dair ortak yakmmalar görmekteyiz. Burada geri kalmişhk okuma yazma 
oranmin duşûk olmasma baglanmiş ve bu da iyi ve uygun bir alfabe kullanmamaya 
baglanmiştir. Tiirkler arasmda yapilan tartişmalar kronolojik olarak daha eski olup 
Tanzimat’a dayansa da alfabe ve cehalet arasmdaki ilişki aym mantikla kumlmuştur. 
Denebilir ki Tiirklerde Tanzimat Döneminde yapilan tartişmalar modemleşme ve 
Batihlaşma temelinde iken ikinci Meşmtiyet ve Cumhuriyet dönemlerinde daha çok 
milliyetçilik temelinde olmuştur. Şu da belirtilmeli ki bazi Tûrkçûler diger millet- 
lerin kendilerinin kontrolûnden çikmasmi istemedikleri için başka bir alfabeyi red 
etmişlerdir. * 11 Çûnkû ortak alfabe Arap alfabesiydi. Ayrica o dönem Osmanli çatisi 
altmda birçok milletin varligi sûrdûgûnden dolayi Osmanhcihk hareketi de belki 
Tûrk milliyetçi hareketini geciktirmişti. 

Tûrklerde alfabe sorununu dile getiren ilk simalardan biri Munif Paşa’dir. Munif 
Paşa geri kalmişhgm ve cehaletin sebeplerinden biri olarak alfabeyi gösterdikten 
sonra, sorunun çözumu için iki öneride bulunmaktadir: 1. Bazi işaretlerin kullanil- 
masi 2. Harfierin ayri yazilmasi . 12 

Kûrtlerde de ciddi anlamda alfabe tartişmalari Rojî Kurd (1913) dergisinde ya- 
pilmiştir. Abdullah Cevdet “Bir Hitab” adh yazismda Kûrtlerin durumunundan ve 

7 Can, Bulent Bilmez, a.g.e., s.23 

8 Dönmez, Cengiz, “Atatiirk ve Haif înkitabi ”, Turkiye’de Cumhuriyet Politikalari 
Sempozyumu, Ankara, 2010, s. 6. 

9 Malmîsanij, “Yûzyilimizin Başlarmda Kiirt Milliyetçiligi ve Dr. Abdullah Cevdet ”, Jina 
Nû, Yayinlari. 1986, Uppsala, s. 41-42. 

10 Badilli, Kemal, “Tiirkçe izahli Kiirtçe Grameri”, aktaran. s. 6. Mukaddime-tûl irfan, 
istanbul, sayi 1336, s. 4, 51. 

11 Koçak, Cemil, “Latin Alfabesi Milliyetçi Refleksle Tûrk Alfabesine Dönûştû”, 20 
Nisan 2012 xyz.stargazete.com/yazar/cemil-kocak/guncel/latin-alfabesi-milliyetci- 
refleksle-turk-harflerine-donustu/yazi-547956+&cd=l&hl=tr&ct=clnk&gl=tr 
intemetten indiriliş Tarihi 15 Ekim 2014 

12 Budak, Ali, “ Miinif Paşa Bahldaşma Siirecinde Çok Yönlii Bir Osmanli Aydim ”, Bilge 
Kûltûr Sanat, istanbul, 2012, s. 591 





alfabe sorunundan bahsederken, Kûrtlerin kötu durumunun çözûmû için şöyle yaz- 
miştir: Ilkin okuma yazma oram en azyiizde kirk olmali. Ikinci olarak olarak yedi 
sekiz yaşlarmdaki bir çocugun en fazla bir ayda okuma vazmayi ögrenecegi bir 
alfabenin kabul edilmesi ve şimdiye kadar kullandigimiz harflerden vazgeçilmesi. 13 
Denebilir ki Abdullah Cevdet milliyetçi yönû çok gûçlû Kûrt simalarmdan biridir ve 
Osmanli çatisi altmda yaşamak isteyen bazi aydmlarm aksine, bir dönem bagimsiz 
Kûrdistan fikrini benimsemiştir. 14 Nitekim alfabe tartişmalarmi başlattigi aym yazi- 
smda şunu belirtmektedir: “Yaşadigimiz çag milletlerin öne çikip inşa edildigi bir 
çagdir. ” 15 (Atatûrk de yeni alfabenin amacma dair konuşurken amaç Tiirk milletinin 
cehaletten kurtarilmasidir 16 demiştir.) 1913’te istanbul’da yaymlanan Yekbûn der- 
gisinde, okuma yazma oraninm en azmdan yûzde 40-50’lere çikmasi için şu çagn 
yapilmiştir: “Kiirdistan 'in yiiksek daglarina geri döniip halkin çocuklarina rehberlik 
ve ögretmenlik vapin. 11 

Tûrklerde Cumhuriyet Döneminde alfabe tartişmalanm meclise taşiyan ilk kişi 
olan izmir vekili Şukru Saraçoglu, okuma yazma oraninm yûzde iki- ûç olmasmda 
en bûyûk kabahatin Arap harleri oldugunu dile getirmiştir. 18 Yine o dönemin Kûrt 
milliyetçilerinden Xelîl Xeyalî 1913’te kaleme aldigi “Ziman” (Dil) başlikli yazi- 
smda Kûrtlerin yapmasi gereken on şey oldugunu belirtmiştir. O yazida siraladigi 
maddelerin ilk ikisi şöyledir: 1. Okuma yazma için harfler 2. Yeni bir tarzda bir 
alfabe. 19 1914’te Hakkari mebuslan Munip ve Mehmet Hamza, onlarm deyişiyle, 
okuma yazma oraninm on binde birden, binde bire çikmasi için, meclisten buna bûtçe 
aynlmasmi talep ederler. 20 Suleymaniyeli Mesud ise Rojî Kurd'ic şunu söylemiştir: 
Çocuklara otuz iiç harf ögretmek için iki yiizden fazla harekesiz şekil gerekmektedir, 
bunun hem ögrenciler hem de ögretmenler için ne kadar zor oldugu aşikardir. Bu 
durum, umumi cehaletin nerden kaynaklandigim göstermektedir. 21 Latin alfabesinin 
kabul edildigi gûn Atatûrk mecliste yaptigi konuşmasmda “Bûyûk Tûrk Milleti, 
cehaletten az emekle kisa yoldan ancak kendi gûzel ve asil diline kolay uyan böy- 


13 Cevdet, Abdullah, “ Bir Hitab ”, Rojî Kurd, Weşanên Enstituya Kurdî Ya Stenbolê, 
Stenbol, 2013, sayi 1, s. 99. 

14 Malmîsanij, “Yuzyilimizin Başlarinda Kurt Milliyetçiligi ve Dr. Abdullah Cevdet, Jina 
Nû ,Yayinlari. 1986, Uppsala, s. 76. 

15 Cevdet, Abdullah, a.g.e . s. 99. 

16 Cumhuriyet, 2 Kasim, 1928, aktaran. Cengiz Dönmez, “Atatiirk ve Harf înkilabi”, s. 
52. 

17 Malmîsanij, a.g.e., s. 58. 

18 Altun, Mustafa, “ Alfabe Degişiminin Tarihsel Gelişim Uzerine Bir Degerlendirme”, s. 
59. Aktaran.Agah Sim Levend(1972) “TiirkDilinde Gelişme ve Sadeleşme Evreleri”, 
TDK, Ankara, s. 395. 

19 M.X., “ Ziman ”, Rojî Kurd, sayi 3. s. 186-187. 

20 Malmîsanij, “Yiizyilmuzm Başlarmda KiirtMilliyetçiligi veDr. Abdullah Cevdet”, Jina 
Nû ,Yayinlari. 1986, Uppsala, s. 56. 

21 Mesûd, Suleymanyeli, “Hurûfûmuz ve Teshîl-î Kira’ati” Rojî Kurd, s. 1, s. 112-113. 



le bir vasita ile siynlabilir.” 22 demiştir. Nitekim başbakan îsmet înönii tarafmdan 
ilk defa “Millet Mektepleri”nin açilmasmm söz konusu oldugu giin, aym zamanda 
Latin alfabesinin kabul edildigi giindûr. 23 Alfabenin ismi milliyetçi bir mentaliteyle 
konulmuştur; çunku söz konusu alfabe aslmda Latin alfabesi oldugu halde buna 
“Turk Alfabesi” denmiştir. inönii’ye göre Tilrk harfleriyle, biiyiik Tiirk milleti yeni 
bir nur alemine girecektir , 24 Atatûrk’iin Latin alfabesinin kabulûnden sonra Gûlhane 
Parki’nda yaptigi konuşmasi hem alfabe millet ilişkisi hem de alfabe degişikligi ile 
eski mirasm reddi ilişkisi için iyi bir ömektir: 

“Yeni Ttirk harflerini çabuk ögrenmelidir. Bunu vatanperverlik ve milliyetperverlik vazi- 
fesi biliniz. Yeni Ttirk harflerini her vatandaşa, kadina, erkege, hamala, sandalciya ögreti- 
niz. Bu vazifeyi yaparken dtiştintintiz ki, bir milletin ytizde onu yirmisi okuma yazma bilir 
ytizde sekseni bilmezse bu ayiptir. Insan olan bundan utanç duymabdir. Bu millet utanmak 
için yaratilmiş bir millet degildir... Milletin ytizde doksam okuma yazma bilmiyorsa 
hata bizim degildir. Hata, Ttirklerin karakterini anlamamiş ve başlarim bazi zincirlerle 
baglamiş olanlarindir. Geçmişin hatalarmm köklerini temizleme dönemindeyiz.” 25 

Alfabe tartişmalarmda Arapçamn bir Sami dil oldugu, yani Kurtçeden de Turk- 
çeden de farkli bir dil ailesine mensup oldugu ve bundan dolayi da Arap alfabesi- 
nin uygun olmadigi fikri birçok kez dile getirilmiştir. Kurt aydmlannca îstanbul’da 
yaymlanan ve Kurt milliyetçiliginin fikir ve reflekslerini çokça yansitan Jîn (1918) 
dergisindeki bir ilanda şöyle bir ifade geçmektedir: Ne yapahm, Ari bir lisan, Sami 
alfabe şekliyle ancak bu kadarfaydah olabilir. Bundan ibret ahn! 26 Bu ilanm derginin 
birçok sayismda tekrarlanmiş olmasi ilginçtir. Celal Nuri de Tarih-iîstiklal’de (1912) 
şunu belirtmiştir: Altaylara kadar gitmektense ziigiird Tiirkdili ve edebivatini tasfiye 
eder ve temizlersek, biiyiik bir Tiirkçiiliik yapmiş oluruz. Mesela dilimizin ruhuna 
hiç uygun olmayan Sami harflerinden vazgeçelim. 27 Dogrusu hem Kurtlerde hem de 
Tûrklerde buna benzer ömekler çogaltilabilir. 

Alfabe tartişmalarmm ilk başladigi dönemlere baktigimizda genel olarak Arap 
alfabesinde revizyon isteyen ama alfabeden tamamen vazgeçilmesine karşi çikan bir 
egilim görmekteyiz. Bu konuda aym arka plandan kaynaklandigim söyleyebilecegi- 
miz hem Tûrklerin hem de Kûrtlerin birtakim refleksleri mevcuttur. Arap harflerinin 
Islam harfleri ve Kur ’an harfleri olarak görûlmesi bu reflekslerden biridir. Buradaki 
mantik Kur’an, Arap harfleriyle yazildigi için Latin harflerini tercih etmenin dogra 
olmadigma dayamr; Kur’an mukaddes oldugu için yazildigi harfler de mukaddes 

22 Şimşek, Derya, “Cumhuriyet ’in îlk Yillannda Turkiye ’de Yeni Dil ve Kiiltûr Siyasetinin 
Oluşmasi”, Uluslararasi TûrkDili VeEdebiyati Kongresi (21). ISSN2203-4548 s. 8. 

23 Şimşek, Derya, a.g.e., s. 8. 

24 Şimşek, Derya, a.g.e., s. 7. 

25 Özturk, isa, “HarfDevrimi Ve Sonuçlan ”, Adam Yayinlari, ç.l, istanbul, 2004, s. 31. 

26 Jîn (1918-1918), Kovara Kurdî- Tirkî, wer. M. Emîn Bozarslan, Weşanxana Deng, 
Upsala, 1985 c. 4, sayi 20, s. 850. 

27 Özturk, isa, a.g.e., s. 17. 
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görûlmûştiir. Nitekim hem Kûrtlerde hem de Tûrklerde alfabe tartişmalan sûresince 
Kur’an’m ömek verilmesi ortak bir reflekstir. Bununla ilgili olarak Cumhuriyet dö- 
neminde Kuran ’in harfleriniHiristiyan Latin harfleriyla degiştirdiler 28 gibi yorumlar 
yapilmiştir. Rojî Kurd dergisinde “ilim Yayma ve Harfleri Dûzeltme Cemiyeti” adma 
yaymlanan bildiride cehaletin sebebinin harfler oldugu ve dûzeltilmeleri gerektigi 
belirtildikten sonra, Latin harflerinin kullamlmasi îslam milletlerinin ilişkisinin Arap- 
çadan kopanlmasi —Allah korusun- Islamiyetin bozulmasi ve yok olmasi 29 olarak 
görûlmûştûr. Kazim Karabekir de Arap harflerinin Latin harfleriyle degiştirilmesi- 
ne karşi çikarak onlarm yeryûzûndeki 350 milyon mûslûmanm harfleri oldugunu 
savunmuştur. 30 Bahsi geçen tartişmalarda alfabe degişikliginin genel olarak önceki 
kulturûn ve toplumun reddiyesi olarak görûlmûş oldugunu ve bundan dolayi da re- 
vizyon fikrinin ön plana çikmiş oldugunu söyleyebiliriz. Mûslûman Arnavutlarm da 
alfabe tartişmalannda benzer tepkiler verdiklerini görmekteyiz. 31 

Nasil ki alfabe degişikliginin toplumu yeniden dizayn özelligi taşiyor olmasi, 
alfabe meselesinin önemli bir yanmi oluşturuyor ve yukarida da belirttigimiz gibi 
ikinci Meşrutiyet’ten sonra bu dizayn fikri daha çok milliyetçi saiklere dayamyorsa, 
alfabenin yasaklanmasi da bu dizayn stratejisi karşismda bir karşi stratejisi olarak 
görûlebilir. Yani alfabe, milli hareketlerin belirleyici unsurlanndan birini oluşturdu- 
gundan, çogu kez bir strateji olarak alfabenin belli bir gûç tarafmdan kullamlmasmm 
yasaklanmasi milli bir hareketin yasaklanmasi anlamma geliyordu. Örnegin Ama- 
vutlarm kurmuş oldugu alfabe Abdiilhamit tarafmdan yasaklanmiştir. 32 Yine Kûrtçe 
yaymlar tehlike addedilerek yasaklanmiştir. Amavut alfabesini yasaklayan fennanda 
Kûrtçe bir lûgat yasaklanmiştir. işin ilginç yam şu ki söz konusu lûgat Mutki kay- 
makami Yusuf Ziyaeddin Paşa tarafmdan yazilip El-Hedîve El-Hamîdîye Fî’l Lugat 
El-Kurdîye (1894) adiyla bizzat Abdûlhamit’in kendisine hediye edilmişti. 

Kiirtlerin ve Tûrklerin Sovyet topraklanndaki pratiklerine baktigimizda alfabe 
ûzerinden yûrûtûlmûş olan bu karşi stratejinin pekçok ömegini görebiliriz. Kûrtlerde 
ve Tûrklerde alfabe degişikligiyle sonuçlanmiş en ciddi pratigin, Sovyet pratigi ol- 
dugu belirtilmelidir. AzerbaycanTûrkleri, Latin alfabesini ilkdefa 21 Eylûl 1922’de 
Yeni Yol gazetesinde kullanmiştir. 33 Ermenistan Kûrtleri de 1930 yilinm Mart aymda 
Riva Teze (Yeni Yol) gazetesinde Latin alfabesini kullanmaya başlamiştir. 34 Bu da 


28 Altun, Mustafa, “Alfabe Degişiminin Tarihsel Gelişimi Ûzerine Bir Degerlendirme ”, 
Cumhuriyetimizin 81. Yilina Armagan, Sakarya Ûniversitesi Rektörlugu Ataturk 
ilkeleri ve inkilap Tarihi Araştirma ve Uygulama Merkezi Mûsûrlûgû, 2004, s. 61. 

29 Rojî Kurd, “Roji KurdMecmu ’asi Miidîriyyet-i ‘Aliyyesine ”, s. 2, s. 144-147. 

30 isa Öztûrk, “Harf Devrimi Ve Sonuçlan ”, Adam Yayinlari, ç.l, istanbul, 2004, s. 19. 

31 Can, Bûlent Bilmez, Toplumsal Tarih, sayi 179, kasim 2009, s. 30. 

32 BOA: Başbakanlik Osmanli Arşivi, BOA. Y.PRK.MF.., 5/32, Dîrok: 29/Z /1325 (H), 
02.02.1908 (M). 

33 Ergun, Ayça, “Azerbavcan’da Bir Ulusal Kimlik Mucadelesi Olarak Alfabe 
Degişiklikleri”, Bilig, sayi 54, s. 142. 

34 Şamil, Hejarê, “Diaspora Kurtleri, Sovyet Kûrtleri hakkmda tarihi ve Gûncel 







Kiirt ve Tiirklerin alfabe degiştirme pratigi açismdan ilginç bir ortak noktadir. Sov- 
yetler bir dönem Latin alfabesinin kullammim teşvik edip, onu Orta Asya devletleri 
için zorunlu kildigi halde, 1930’larm sonlarma dogru Slav milliyetçiliginin yiik- 
selmesi karşismda Latin alfabesini yasaklamiştir. Latin harfleriyle yaymlanan Riya 
Teze (Yeni Yol), Latin alfabesi Emperyalizmin alfabesidit 35 gerkçesiyle kapatilmiştir. 
Sovyetler, Latin alfabesini yasaklayip Sovyet halklan için Kiril alfabesini zorunlu 
hale getirmiştir. Ruslar artik ortak bir alfabe ile ki o da Kiril alfabesiydi, Sovyetik 
bir tipoloji yaratmak istiyorlardi. 36 Sovyetler Orta Asya Turkleri için Kiril alfabesini 
zorunlu hale getirdikten sonra Orta Asya Tiirkleri arasmda ilişkilerin gelişmeme- 
si, birliklerinin saglanmamasi amaciyla her bir devlet için yaklaşik sekiz on harfi 
birbirinden farkli olan farkli alfabeler oluşturmuştu. 37 Sovyetler döneminde Arap 
harflerinin Latin harfleriyle degiştirilmesinin bir sonucu da dini cemaatlerin gûciinûn 
azalmasidir. Belirttigimiz gibi yeni bir alfabenin kurulmasi bir strateji olabilecegi 
gibi onun yasaklanmasi da bir karşi strateji olarak görûlebilir. Bunun birçok örnegi 
farkli cografyalarda da yaşanmiştir. Ömegin 1941 ’ de Hirvatlar, Nazilerin yardimiyla 
bagimsizhklarmi ilan ettikten bir hafta sonra, Sirplara Kiril alfabesini yasaklamiştir. 38 
Utashe admdaki partileri Naziler gibi îrkçiydi ve saf bir dil ve ulus yaratmak istiyor- 
du. Çin şu anda bile Sincan-Uygur bölgesinde Arap harflerini teşvik etmektedir. 39 
Yeni bir alfabenin kullamlmasi yeni bir hayata kapi aralayabilecegi gibi, yeni bir 
kûltûrûn ve hayatm reddiyesi de olabilir. Denebilir ki hem Kûrtler hem de Tûrkler 
alfabe degişikligini eski kûlûrel ve siyasi mirasm reddiyesi olarak görmûştûr. Belki 
de bu konudaki en ilginç ve yerinde söz Vekil Hacili’nin Azerbaycan için sarf ettigi- 
dir. Hacili bir asirda ûç alfabe degiştiren Azerbaycan için, ûç milletin temsilcisi gibi 
duran kimisi Arapça kimisi Kirilce kimisi de Latince yazili mezar taşlarmm insana 
aci verdigini söylemiştir. 40 

Alfabe tartişmalari, Kûrtler için hala gûncelligini koruyor. Ömegin Irak Kûrdis- 
tan’mda son yillarda alfabe degişikli ve revizyonuna dair tartişmalar yaşanmiş ve 
bunlarm sonucunda alfabe revize edilmiştir. Oradaki birtakim aydmlarm Latin alfabe- 
sine geçme talepleri sert tepkilerle karşilaşiyor. Hatta dil ûzerine dûzenlenen bir kon- 
feransta Arap alfabesini Latin alfabesiyle degiştirme istegi “kirmizi çizgi” ve “ateşle 

înceleme”, Pêrî Yayinlan, istanbul, 2005, s. 210. 

35 Şamil, Hejarê, a.g.e. s. 210. 

36 Nogayeva, Ainur, “OrtaAsya 'daAlfabe Tartişmasi”, http://www.fikirdebirlik.org/yazi. 
asp?yazi=201302005 

37 Demirci, Ûmit Özgur, “Tiirk Dunyasmda Latin Alfabesine Geçiş Sureci (Geçmişten 
Gûnûmûze) ” Tûrk Yurdu Dergisi, savi. 287 2011, s. 225-229. 

38 Azarkan, Ezeli, “Slovenya, Hirvatistan ve Bosna ’mn Bagimsizlik Mûcadeleleri ve 
Yugaslavyamn Dagdişi "Cilt 8, savi 2, 2011 s. 68 aktaran. Taşar vd, 1996:54-58. 

39 Hasanova, Vafa, Turan Stratejik Araştirmalar Merkezi Dergisi, Sayi 13, 2012, s. 8. 

40 Hacili, Vekîl, 1999:4, aktaran. Ayça Ergun, “Azerbavcan’da Bir Ulusal Kimlik 
Mûcadelesi OlarakAlfabeDegişiklikleri”, Bilig, sayi, 54, s. 152-3. 






oynamak” 41 gibi ifadelerle reddedilmişti. Tiirk halklarimn birligini savunan bazi kişi- 

ler Tiirkhalklari için ciddi bir ortak alfabe ihtiyaci oldugunu belirtmekteler 42 Ayrica 

Bagdatm da Irak Kurdistam’nm Latin alfabesine geçmesini istemedigi bilinmektedir. 

Sonuç 

1. Hem Tiirklerde hem de Kiirtlerde alfabe tartişmalarmi daha çok topluma yeni 
bir dizayn vermek isteyen kişiler yiirûtmiiştiir. Bu tartişmalarda egitim, dizayn 
etmenin yolu olarak benimsenmiştir, alfabe sorunu da bu çerçevede tartişilmiştir. 
Buradald temel dûşunce uygun bir alfabeyle toplumun daha rahat degiştirilebi- 
lecegidir. 

2. Hem Kûrtlerde hem de T ûrklerde yapilan tartişmalarda toplumun geri kalmişhgi 
tartişilmiş ve alfabe bunun baş sebeplerinden biri sayilmiştir. 

3. Denebilir ki hem Kûrtlerde hem de Tûrklerde alfabe degişikligi tartişmalan eski 
kûltûrel ve siyasi mirasm reddiyesi olarak algilanmiştir. Her iki tarafta, alfabe 
degişikligine gösterilen tepldler de benzerlik göstennektedir. Bu baglamda her 
iki tarafta da Arap alfabesinden vazgeçilmesinin islam aleminden uzaklaştiracagi 
yöniinde tepkiler mevcuttur. 

4. Her iki tarafta da bu tartişmalarm ilk başladigi dönemlerde, alfabeden tamamen 
vazgeçilmesi yerine revizyona gidilmesi egilimi guçludur. Bunun için harflerin 
farkli yazilmasi çözûm olarak görûlmûş ve farkli alfabeler kurulmuştur. Yine, 
yeni işaretlerin kullamlmasi ortak bir durumdur. 

5. Ciddi anlamdaki ilk alfabe pratigi ve Latin alfabesinin kullamlmasi hem Kûrtler 
hem de Tûrkler için Sovyet topraklannda gerçekleşmiştir. Belki de Sosyalist bir 
rejimde halklarm haklan ve kendi kaderini tayin etme hakkki verildigi için ciddi 
tepkiler görûlmemiştir. Slavizm ilerleyip Kiril alfabesi zorunlu hale getirildikten 
sonra hem Kûrtler hem de Tûrkler Kiril alfabesini kullanmaya başlamiştir. 

6. Alfabe sorunu milliyetçilik baglammda hala gûncelligini koruyan bir konudur. 
Tûrki devletlerin ilişkilerinin geliştirilip, Tûrklerin birligini saglamak adma hala 
ortak bir alfabe önerilmekte, alfabe bu amaçlar için bir araç olarak görûlmekte- 
dir. Kûrtler arasmda da Irak Kiirdistan’mda kullamlan Arap alfabesi ve Tûrkiye 
Kûrdistan’mda kullamlan Latin alfabesinden birinin ortak hale getirilmesine dair 
tartişmalar yapan kesimler bulunmaktadir. 

Çeviri: Umran Aran* 


41 Aydogan Seydo, Îbrahîm. "Kurdkujî û Nîqaşa Zarave û Alfabeyên Kurdî” Intemetten 
indirme tarihi: 16.08.2014 

42 Hasanova, Vafa, Turan Stratejik Araştirmalar Merkezi Dergisi, Sayi 13, 2012, s. 4. 


Mardin Artuklu Ûniversitesi Yaşayan Diller Enstitiisû Kurt Dili ve Kûltûrû’nde araştirma 
görevlisi 




EK-1: Sultan Abdûlhamit’in Amavutça ve Kurtçeyi yasakladigi belge. 


Y.PRK.MF. 5/32, as 




^^ ^ „ ii, , 

* ^aSjv^ş. 

-w (+.sj+.,Z, 

'"U-P , .', ( • - , ' • - ^7 


^ r j *t 

«■>-*sJi„ ^~^L J - 

/«4v- ■• *' , * t "-' ^'^u.' 

***- ^ ^r~ ^ 

. - I" 5 V..,, ; 


~ V 


• 1 c?. 


■ ' ’"' ‘^- e -' fij ■• , 

rj^ ; ' ^ -- 

- - ^- **>l/ U>_, ■ i • 


I 


Amavud lisanmca tab‘ ve neşr olunan kûtiib ve resailin ruhsat-i resmîyi haiz ol- 
dukca imrar idilmesini Bab-i Alîden aldigi emr ûzrine Maarif Nezareti Rûsûmat 
Emanetine bildirdi. Emanet-i celîle şu emrin infazmda tereddûd iderek keyfiyeti 
abd-i memlûklerinden sordu. 

Amavurca (Kûrdce) lugat (ve elif-ba) kitablarmm men‘îyle toplatdmhlmasi hakkmda 
Baş Kitabet-i celîle makammdan fi 24 Haziran sene 322 tarihli Makam-i Emanete 
teblîg buyurilûb ta‘mîm olunan ve defter-i resmisinde mukayyed bulunan irade-i 
seniyye-i hazret-i pad-şahî hûkm-i celîline mugayir oldigi taraf-i memlûkanemden 
bildirilince Makam-i Emanet tekrar Maarif Nezaretinden îzahat-i mûstekmile istedi 
ve dûnkii gûn Maarife cevaben yazildi. Bu misillû kûtiib ve risaile Rumili-i Şahane 
mûfehişlerince i‘tiraz ohndigi istihbar idildi (Amavud (Kûrd) lisanlarmca bu misillû 
kûtûb ve resailin tab‘ ve nesri ve devletin siyasetine fevk-ûl-ade muzarrati derkar 

oldigmdan ceryan iden muhaberat ve muamelati hasb-ûl-ubûdiyye ve-l-vazîfe arza 
cûr’et eylerim efendim 






KAYNAKÇA 

-Jîn (1918-1918), Kovarci Kurdî- Tirkî, wer. M. Emîn Bozarslan, Weşanxana Deng, Upsala, 

1985 

-Giilmez, Nurettin, “Tanzimattan Cumhuriyete Harfler Ûzerine Tartişmalar”, Alfa Aktuel 
Yayinlari, istanbul, 2006 

-Bedirxan, Celadet Alî, “Bi Hinceta Pîroznamekê”, Hawar, sayi. 3 

-Altun, Mustafa, "Alfabe Degişiminin Tarihsel Gelişimi Ûzerine Bir Degerlendirme”, 

Cumhuriyetimizin 81. Yilina Armagan, Sakarya Ûniversitesi Rektörlugu Ataturk ilkeleri ve 
inkilap Tarihi Araştirma ve Uygulama Merkezi Musûrlugii, 2004 
-Malmîsanij, “Yiizyilimizin Başlarinda Ktirt Milliyetçiligi ve Dr. Abdullah Cevdet”, Jina Nû 
Yayinlan, 1986, Uppsala 

-Badilli, Kemal, “Ttirkçe izahli Ktirtçe Grameri”, Ankara Basim ve Ciltevi, Ankara, 1965 
-Jîn (1918-1918), Kovara Kurdî- Tirkî, wer. M. Emîn Bozarslan, Weşanxana Deng, Upsala, 1985 
-Öztûrk, isa, “Harf Devrimi Ve Sonuçlart", Adam Yayinlan, istanbul, 2004 
-Can, Bûlent Bilmez, Toplumsal Tarih, sayi 179, Kasim 2009 

-Budak, Ali, “ Mtinif Paşa Batililaşma Stirecinde Çok Yönlti Bir Osmanli Aydim ”, Bilge Kûltûr 
Sanat, istanbul, 2012 

-Cevdet, Abdullah, “ Bir Hitab ”, Rojî Kurd (1913), Weşanên Enstituya Kurdî Ya Stenbolê, 
Stenbol, sayi 1. 2013 

-Dönmez, Cengiz, “Atattirk ve Harf Inkilabi ”, Tûrkiye’de Cumhuriyet Politikalan 
Sempozyumu, Ankara, 2010 

-M.X., “Ziman ”, Rojî Kurd (1913), Weşanên Enstituya Kurdî Ya Stenbolê, Stenbol, 

Sayi 3, 2013 

-Mesûd, Suleymanyeli, Rojî Kurd (1913), Weşanên Enstituya Kurdî Ya Stenbolê, Stenbol,, 

Sayi 1. 2013 

-Şimşek, Derya, “Cumhuriyet ’in îlk Yillarinda Ttirkiye ’de Yeni Dil ve Ktilttir Siyasetinin 
Oluşmasi", Uluslararasi TtirkDili Ve Edebiyati Kongresi (21). ISSN2203-4548 
-Ergun, Ayça, “Azerbaycan ’da Bir Ulusal Kimlik Mticadelesi Olarak Alfabe Degişiklikleri ”, 
Bilig, sayi 54 

-Şamil, Hejarê, “Diaspora Ktirtleri, Sovyet Ktirtleri hakkinda tarihi ve Gtincel Inceleme ”, Pêrî 
Yayinlari, istanbul, 2005 

-Demirci, Umit Özgûr, “Ttirk Dtinyasinda Latin Alfabesine Geçiş Stireci (Geçmişten 
Gtintimtize)” Ttirk Yurdu Dergisi, sayi 287, 2011 
-Nogayeva, Ainur, “Orta Asya’da Alfabe Tartişmasi", http://www.fikirdebirlik.org/yazi. 
asp?yazi=201302005 

-Azarkan, Ezeli, “Slovenya, Hirvatistan ve Bosna ’mn Bagimsizlik Mticadeleleri ve 
Yugaslavyamn Dagilişi ” Cilt 8, sayi 2, 2011 
-Hasanova, Vafa, Turan Stratejik Araştirmalar Merkezi Dergisi, Sayi 13, 2012 
-Koçak, Cemil, “Latin Alfabesi Milliyetçi Refleksle Ttirk Alfabesine Döntiştti”, 20 Nisan 2012 
xyz.stargazete.com/yazar/cemil-kocak/guncel/latin-alfabesi-milliyetci-refleksle-turk- 
harflerine-donustu/yazi-547956+&cd=l&hl=tr&ct=clnk&gl=tr internetten indiriliş Tarihi 15 
Ekim 2014 

- Rojî Kurd (1913), “Rojî Kurd Mecmuasi Ytice Mtidtirltigtine”, Weşanên Enstituya Kurdî Ya 

Stenbolê, Stenbol, 2013, sayi. 2. 

- Aydogan Seydo, Îbrahîm. “Kurdkujî û Nîqaşa Zarave û Alfabeyên Kurdî", internetten indiriliş 

tarihi: 16.08.2014 

- BOA: Başbakanhk Osmanli Arşivi, BOA. Y.PRK.MF.., 5/32, Tarîh: 29/Z /1325 (H), 

02.02.1908 (M). 





